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الاهداء 


إلى كل من يؤمن بأن الرسالة الحمدية تتمیز بخصائص الخاتمية» العالية والرحمة. 

إلى كل من یمن بأن الحرية هي كلمة الله التي سبقت لكل أهل الارض, وبأنها 
قدس الأقداس. 

إلى كل من جاهد ويجاهد فى سبيل إعلاء هذه الكلمة بكل الوسائل المتاحة» جهادا 
في سبيل الله لرفع راية الحرية عاليةٌ شام في كل مكان. 

إلى كل من يؤمن بأن سلطة الدولة تختلف عن سلطة الدين. 


إلى كل هؤلاء أهدي هذا الكتاب. 


أتقدم بخالص شكري وامتناني للأستاذة الباحثة اسية وعيل على المساهمة الفعالة 


والمجهودات العتبرة التي بذلتها لاعداد وانحاز هذا الکتاب؛ فكل الشكر لها ولكل 


من ساهم من بعيد أو من قريب في إخراج هذا الكتاب إلى النور. 


المنطقة السو داء 


Zone noire 


المنطقة الرمادية 
Zone 6‏ 


المنطقة البيضاء 
Zone blanche‏ 
White zone‏ 


Grav zone Black zone 


المحرماث النواهي الإلهية الحلال 


Permis Interdits Divins Tabous 


Permit Divine Interdicts Taboos 


الحاكمية الالهية 


Gouvernance Divine 


الحاكمية الالهية ‏ الإنسانية 


Gouvernance 


الحاكمية اللإنسانية 


Gouvernance 


Humaine Divine-Humaine Divine Governance 


Human Governance Divine-Human 


Governance 


متعير 
Variable‏ 


الثابت 
Stable‏ 


الإلهى ثابت كظاهرة 
Le divin stable autant‏ 


الإنساني متغير كتشريع 


humain variable‏ نآ 


autant que législation qu'évènement 


Variable | The Human variable as | The Divine constant as | Constant 


legislation Phenomenon 


الحلال بين (۲) 


Le Permis Concert 


بينهما أمو ر متشبهات 
Entre 1 et 2 des choses‏ 
Confuses‏ 
Between 1 and 2‏ 
Confused cases‏ 


الحرام بين (۱) 


Le Tabou Concret 


The Permit is Concrete The Taboo is Concrete 


منذ أن نفخ الله عز وجل الروح في الإنسان وجدلية الدين والسلطة قائمة في حياته 
وفاعلة فيها وسط سجالات مراوغة مستمرة الدوران بينهما دون غالب أو مغلوب» 
فلا الدين يريد الخضوع التام للسلطة أو قادر على الانفصال عنهاء ولا السلطة راغبة 
في الانفكاك عن الدوران حول حماه لتحقيق حلمها في إمساك قبضتها عليه. . فالحقيقة 
التاريخية التي لا تخفى على أحد» وان هذه الجدلية خلفت ولا تزال تخلف الكثير من 
المأسي والمعارك الطاحنة عبر كل مراحل تاريخ الإنسانية» وفي كل مرة تدور فيها رحى 
هذه الجدلية تطحن كل من تواجد ضمن مضمارهاء م یود في كل مرة عن هذا 
الطحن العسیر مشاهد آنية تکون عثابة الهدنة لما قبل المعركة اللاحقة حقة. فیتجلی لدا مرة 
مشهد السلطة متلبّسة بلبوس الدين» ومرةٌ مشهد الدین متلبّساً بلیوس السلطة» وهکذا 
یسیر الدیدن بینهما دون أن عل آحدهما من مراوغة الآخر ومغازلته إما لاخضاعه 
لامرته أو لكسب ودّهء لکن الغاية واحدة في كل مرة وهي التحکم في مصائر الناس 
وحياتهم با خضاعهم ما لسلطة الدين أو لدين السلطة. فأي دين هذا الذي لم ينفك 
يوماً عن مسايرة السلطة لتحقيق مآربها؟ وأي دين هذا الذي یکره الناس على الانقياد 
إلى السلطة؟ وهل هو فعلاً دين الله الذي ارتضاه لعباده كى يتطاحنوا به ومن أجله؟ 
إن الدين الذي يغازل السلطة ويتودّد إليها لنيل رضاها وإسدال رداء الطاعة أمامها 
ليس دين الله الذي ارتضاه لعباده» بل هو صورة مشوهة عنه يقدمها مجانين السلطة 
للناس لخداعهم. ذلك لأن الدين احق الذي هو دين الله ليس في يد أحد من الناس ولا 
وه فع به للوصول إلى الناس» لانه 
دين رباني سماوي ولیس بحاجة لوساطة أحد كي بصل إلى الانسانية التي أصلا جاء 


۱۳ 


الدين والسلطة 


من أجلها. وبسبب عدم قابليته للخضوع والاستكانة للسلطة فإن هذه الأخيرة تصنع 
في كل زمان ومكان أقنعة مشوهة له كي تظهرها كبدائل له لتضفي شرعية على جبروتها 
وتمارس قمعها وإكراهها باسمه وهو من كل ذلك براء. فدين الله عالمي ارتضاه للإنسانية 
جمعاء ومن مان آدم إلى أن ن تقوم الساعة» والذي قال عنه: تم م هك للدّين خنیفا 

رة الله التي فطر الاس عَلَيِهَالا تبدیل نی الله َلك الدَين المي َلك كبر اس لا 
ون 4 (الروم: ٠‏ لأنه دين الفطرة التي فطر الإنسانية عليهاء دين يت يتسم بالر حمة 
والشمول ویتجلی في تعاطي الناس به مع بعضهم بعضاً من خلال القیم الانسانية الطلقة 
غير القابلة لأن يتاجر بها آحد مهما علا مقامه. هذه القیم ليست بحاجة لسلطة ما 
كي تتمظهر من خلالهاء والإنسان بذاته ليس بحاجة لقانون سلطوي إكراهي يرغمه 
على مارستها لأنها الجوهر الخالص لإنسانيته التي منحه الله إياها عند نفخ الروح فيه. 
هذا الجوهر القيمي الخالص غير قابل للمساومة لأنه تعبير عن حرية الإنسان التي فضله 
الله بها عن سائر الكائنات» والتي بمارسها في تعاملاته مع الآخر في إطار أخلاقي عام 
لا یتبدل ولا يتغير مهما تبدلت السلطات وتغيرت. فالانسان ليس بحاجة أن تقنّن له 
تعاملاته الأخلاقية أو تصبغ بصبغة الشرعية التشريعية التي تتحکم فيها وفيه سلطة ما 
كي يعيش عفهوم أخلاقي قيمي» ذلك لأن الدين يعبّر عن كامن كينونته الفطرية التي 
جبل عليهاء ويعبّر عنها بكل حرية دون انقياد إجباري» وتلك هي الهوية الحقيقية 
للإنسان في هذا الكون يسير بها حیثما شاء وأيدما شاء لأنها لا تخضع؛ بل ولا ترضى 
بالخضو ع» للزمان والکان. فالانسان قليهاً وحاضرا ومستقیات عه ویتعامل بقیمه 
الانسانية في جل ميادين حياته وسیبقی كذلك إلى یوم الدين» وانقیاده لهذه القیم لا 
يكون إلا عن اختيار ورضى وبرغبة كاملة للتعبیر عن إنسانيته المطلقة في تحقيق مفهوم 
خلافته لله في هذا العالم. فالخليفة موكل عن من وکله» وعوجب توكيله إياه صارت له 
الحرية المطلقة في التصرف فيما أوكل إليه من مهام عمارة الأرض في قوله: وَإِذْ تال 
ريك لملائكة إِي باعل فيالأرض َلبق او عل فا من يس فبها وف 
لاه ونح تسبح بِحَمْدك وَنُقَدّسُ لك قال ی الم ما لا من 4 (البقرة: ۳۰ 
هذه الخلافة التي مُنحت للإنسان دون سواه لأنه الکائن الوحید القادر عليها بشهادة 
الله على ذلك في قوله السابق: «إإي أعلَمُمَالاَتَعلْمُونَُ» وهي تمنحه كل الصلاحيات 


۱ 


فی أن یکون حرا في اختياراته عند مارسته لها. 

إنها معيار الانسانية الذي يسمح للإنسان بالاختيار التام في كل جالات حياته 
الاعتقادية والفكرية والاجتماعية والسياسية... بقبول ما أراد ورفض ما ۸ يرد 
والانصياع طواعيةٌ لما رغب والنفور ما كره. وتمسكه بها واجب وحق لصون 
إنسانيته وعدم السماح لأي سلطة قهرية بقمعها برفضه الانقياد لهذه السلطة التي 
تسعی لاستعباده .ما توجب عليه من قوانين تعسفية تلبسها لبوس الدينء لأن انقياده 
۱ وانصياعه لها مكرهاً وقبوله بذلك ولو على مضض يعبر ضمنياً عن تخليه عن إنسانيته 
ومن ثم عن مهمة الخلافة الموكلة إليه وبالتبع عن حریته التي شرفه الله بها دون سواه 
من المخلوقات. فالأولى بالإنسان» حفاظاً على هذه المكتسبات الثمينة» أن يرفض كل 
أنواع الاکراهات السلطوية التي تفرض عليه باسم الدين لأنها تمثل مصالح ظرفية آنية 
محدودة الأبعاد الزمانية والمكانية يراد منها الوصول إلى مطامع ذات طابع شخصي أناني 
بحت» ولا تفكر بدا في مصلحة الإنسان كإنسان. 

فدين الله لا يحدّه زمان ولا مكان بل هو دين بحرد شمولي مطلق» ولا یر تبط .عصالح 
شخصية لفئات من الناس ضمن حدود جغرافية أو تخطيطات سياسية الغرض منها 
تغلب فئة على أخرى. وكل إنسان ينقاد طواعيةٌ ويمارس ما اختاره من دين بکل حرية 
مصداقاً لقوله: لا را في این نين رش من ال مي فَمَنْيكمُرْ بالطاغُوت یمن 
با قد اسك بو تن لا انفصام لها الله سمیغ عَم (البقرة: «(o٦‏ 
فدين اله بريء من تهمة الإكراه التي يحاول إلصاقها به بجانين السلطة لفرض سطوتهم 
على رقاب الناس. 

لكن هذا الدين لايمكن أن ن يكون أبداً بالصورة التي تعرفه بها المنظومة الترائية, لأننا 
لو سلمنا بذلك فسنجد أنفسنا نتماهى معها ونناقض قرله تعال: 

وزیا ره رشق تكم الأ قلا 2 
إلا وأنشم مسلون (البقرة: 6۱۳۲ 

5 .وتا بعقل فیک في الین من حرج ملَة كم رایع و سما للم 
من قبل في هَذَا کون سول شَهِيدًا علیکم وَتَكُونُوا هد عَلَى النّاس...4 (الحج: 


.(VA 
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فمن خلال هاتين الآيتين تظهر المغالطة الكبيرة التي وقع فيها المؤمنون من أمة محمد 
أ و أوقعوا أنفسهم فيهاء إذ كيف يكون الإسلام هو شهادة ”لا إله إلا الله * محمد رسول 
الله“ وهو نفسه الذي وصّی به إبراهيم بنيه؟ وكيف نكون مسلمين لأننا شهدنا أن حمدا 
رسول الله وإبراهيم عليه السلام هو من ستّانا مسلمين؟ من هنا يتضح لنا أن تعريفنا التراثي 
للإسلام هو الذي أوقعنا في كل التناقضات التي نعيشها في حياتنا كأمة تسمي نفسها أمة 
إسلامية لكنها تجد نفسها غير قادرة على التأقلم مع الآخر وعاجزة عن مسايرة تغيرات 
العا لم في أبعاده التاريخية» الجغرافية والسلطوية. فنحن لسنا أمة إسلامية بل أمة محمدية 
نتبع ملة حمد» ونسمی بذلك مومنين» لأن الإسلام أشمل من ذلك وأوسع من أن يتم 
تضييقه في تعاليم الشريعة المحمدية كما فعلت المنظومة الترائية إذ جعلته محلياء إقليمياء 
مرحلياً وظرفياً؛ مع أنه دين عالمي شمولي أبدي يكفل الحرية لكل الناس على اختلاف 
مللهم ومستوياتهم المعرفية» ویستوعبهم جميعاً على تعدد مشاربهم وتغاير توجهاتهم. 
ونحن نقولها ونكررها دائما بأن سبب وقوع النظومة التراثية في هذا الخطأ الفادح ناتج 
عن انطلاقها من قراءة خاطئة للتنزيل الحكيم لأنها مبنية على أساس غير منهج وغير سليم؛ 
ذلك لأنها مؤسسة على مبدأ الترادف الذي تدور حوله في كل الطروحات التي تقدمها 
عن الدين حتى أفقدت نصوصه كل معنى لبيانها وجعلتها مبهمة وتتخبط في سلسلة 
متناقضات لا متناهية مع أن الله تعالى يقول في محكم تنزيله: 

- وم سا من ول الا سان قزمه للم ۰ (ابراهیم: ۹1 

- ومد تعلم نهم موود ما یله َشَرٌلَسَانُ الذي يُلْحدُونَ یه غجمی وَعَذَا 
لسَان عَرَبِيٌّ مين (النحل: ۰۳ ۰ 
۱ فاللسان في الآيتين لیس بالتأکید تلك العضلة الحمراء الوجودة داخل الفم؛ التي 
تحوي على سطحها حلیمات الذوق» وتسهم مع الحبال الصوتية والشفاه في عملية 
النطق» بل هو أداة البيان والة التبيين ووسيلة التعبير التي إن انحلت عقدتها فقه الاخرون 
gE E N E‏ بر قال رب رخ لي صَذْرِي 
* ویر أري »وال عُفْدَة من لساني * ها وله (طه: 8-6 1). 

واللسان كأداة وآلة ووسيلة موجود تكوينياً عند البشر - شأن العين والأذن - كما 
هو موجود عند كثير من الحيوانات» أما القدرة على بيان المقاصد والإفصاح عن المعاني 


15 


المقدمة 


فهي مكتسبة تحصل بفضل التعليم بدلالة قوله تعالى: ملحَلَقَ الإنسَانَ * عَلَمَهُ ايان 
(الرحمن: .)٤-۳‏ 

لكن هذا كله لا علاقة قة له بالقصود من لفظ (اللسان) في ايتي إبراهيم (4) والنحل 
(۱۰۳). فالقصود - على سبيل الكناية - هو ذلك النظام اللغوي بأسمائه وأفعاله» وبألفاظه 
وجمله وعتكلمه ومخاطبه وغائبه» وعذكره ومؤنثه» وعفرده ومثناه وجمعه. الذي لا 
ینعکس الفكر إلا على مرآنه ولا يصلح تعارف إلا به ولا يصير الأقوام أقواماً إلا بفضله. 

لقد اقتضت حكمة الخالق أن يجعل لكل شيء آفت وأن يضع لكل شيء ضداً ونقيضأء 
كالصدأ للحديد والتكبّر للعلم والنة للصدقات» وكالظلم للعدل والفساد للصلاح 
والكفر للايمان. ولعل أخطر آفات اللسان - كنظام لغوي - هو القول بالترادف. 
فبالترادف تنحرف الكلمات عن معانيها ويخرج السياق عن مقاصده وتأخذ الأشياء 
آسماء آخری غير أسمائها. 

صحیح أن الاهتمام بالجانب الشكلي التقعيدي وإهمال الجانب الدلالي - كما هو 
حال علماء اللسان العربی الیوم الا من رحم ربي - قد أصبح مشكلة تعيق» إن لم نقل 
تمنع» تذوق العاني من جهة أولى» وتحول اللسان إلى سجين ضمن آسوار قواعدية جافة 
لا روح فیها من جهة ثانية» وتنفر الدارسین والناطقین وتصرفهم عنه إلى لغات عامية 
و لهجات محلية' من جهة ثالثة. وصحیح أن الترام ظاهر معنی اللفظ وإنكار المجاز قد 
آحدث مشكلة أخرى قادت إلى الوقو ع في التجسیم والتشبيه؛ إلا أن القول بالترادف 
آخطر وأسوأ من هذا كله مجتمعاء وبخاصة في کتب التفسیر وکتب الحديث النبوي 
وکتب الفقه. ومن هنا كان خطأ مقارنة التنزیل الحكيم بالشعر» حیث أن الشعر لا يعيبه 
الترادف» آما التنزيل الحكيم فالترادف یقف سداً في الد خول إلى معانیه وسبر آغواره. 
۱ نشير هنا إلى دعوة ولدت في النصف الأول من القرن العشرین على ید الستشرق الفرنسي لويس 


ماسينيون» أيام كان موظفاً في قسم الشوزون الشرقية بوزارة الخارجية الفرنسية, صادفت هوى موافقا 
عند العدید من أساتذة الجامعات اللبنانية كسعيد عقل ورافائیل نخلة وأنيس فريحة» تدعو إلى تبسیط 
وتسهيل وتيسير الفصحى وصولاً إلى الكتابة بالعامية الدارجة وبالحرف اللاتيني. یتحدث الدكتور 
فريحة - أستاذ التاريخ واللغات السامية في الجامعة الأمريكية ببيروت - في (ص ۷) من كتابه تبسيط 
قواعد اللغة العربية وتبویبها على أساس منطقي جديد عن عدد من الحروف هي (جلل» جبر» أجل» نعم» 
بلى» إي) يقترح اعتماد إحداها وترك الباقي تبسيطاً وتسهيلاً» وفاته أن لكل منها موضعاً لا يسده غيرها 
ودلالة لا نجدها في غيرها رغم أنها جميعا حروف إيجاب. 


¥ 


الدين والسلطة 


من هنا كان إنكار الترادف على رأس أولوياتنا في كل ما قلناه وکتبناه ومن هنا أيضا 
جاء حرصنا على توضيح دلالات الألفاظ وبيان اختلاف معنى لفظ عن آخر يعتقد أنه 
مرادف له حذو القذة بالقذة والفعل بالفعل. ولقد فرّقنا بين الكتاب والقرآن في كتابنا 
الأول» وبين القصاص والعقوبة في كتابنا الثاني» وبين الإسلام والايمان في كتابنا الثالث» 
وأشرنا في عدد من المواضع إلى وجوب التمييز بين الأب والوالدء والشاهد والشهید 
والعباد والعبيد» وإلى ضرورة ملاحظة الفرق بين جاء وآتی في قوله تعالى : یا أت إن 
َد امن من العم ما یات فانبغني أَهْدكَ صراطا سوه (مريم: ۳ وبين الروية 
بالعين على وجه الحقيقة والرؤية بالفؤاد على وجه المجاز في قوله تعالى على لسان 
إبراهيم لاينه : ما بل مَعَهُ عة السَعْيَ ال اي إئي أرَى في اَم أن بح فانظر ماد 
تَرَى... 4# (الصافات: ۲) منطلقين في هذا كله من أن لكل لفظ صورة ترتسم 
في ذهن السامع لدى سماعه فان تغیر اللفظ تغيرت الصورة فارتفع الترادف» وهذا 
ما سنسعى لتوضيحه مرة أخرى في كتابنا الحالي الدين والسلطة: قراءة معاصرة للحاكمية 
الذي سنبين فيه أن الدين غير السلطةء وأن الحاكمية ليست هي الدين» وأن الظلم هو 
غير الفسق وغير الكفر» وأن المفارقة كبيرة بين الحكم والأمرء والحرام لا يمكن أن 
يكون هو المنهي عنه» وأن المشتبهات لها معنى محدد في التنزيل الحكيم وليست هلامية 
المفهوم كما يظن الفقهاء. فيسقط بعدها قناع المحلية والظرفية الذي ألبسته المنظومة 
الترائية للدين» وتنجلي الصورة ان وجمالها وتتسم معالم رحمته 
واضحة لكل لبيب» حتى يقتنع فعلا أن الدين الإسلامي لا يحتاج إلى وسطاء یدعون إليه 
برفع شعارات ”الإسلام هو الحل“ و”تطبيق الشريعة الإسلامية“ للضحك على الذقون 
والوصول إلى سدة الحكم مستتدين على الشرعية الدينية» ومن ثم التحکم في رقاب 
الناس ومنعهم حرياتهم الفكرية وحقهم في التعبير واستبدادهم بديكتاتورية الأكثرية 
بإخضاعهم عنوة لتشريعات (نبوية - صحابية - تابعية) جعلوها دينا بتقدیسها ورفض 
إخضاعها للتحليل والنقاش رغم أنها متجاورّة كلية وغير صالحة لما بعدها من الأزمان» 
بأفادين عالي عدرل وبع رجه كل E‏ الانسالية E‏ الفتار 
التي جبلت عليها الإنسان» وتطبيقاته حاضرة عبر كل أرجاء المعمورة عختلف أنماطها 
التي تدخل كلها ضمن دائرته دون أن تخرج عنها. 


الباب الأول 


الحاكمية 


۱ مدخل تاريخي: 
إرهاصات آدجة مفهوم الحاكمية في عهد اخوارج 
ووضع البحث في اطاره العام 


لو تصفحنا کتب التراث لوجدناها متضاربة حول جذور الخوارج وأصل بدایاتهم 
وتخبطهم بين ختلف الاراء. ففي حين یرجعها بعضهم إلى ما قبل الاسلام وینسب 
الخوارج إلى صعاليك ابحاهلية الذین خر جوا على أعراف قبائلهم وتقالیدهما وغردوا 
على قيم البادية وأخلاق النظام القبلي» وشهروا سيوفهم في وجوه الأغنياء للسلب 
والنهب مع الحفاظ على أخلاق الفروسية العربية بتوزيع القسط الأكبر من المغانم 
على الفقراء والمحتاجين؛ وكأن خروجهم كان يعبر عن نوع من الثورة على النظام 
الاجتماعي الفاسد آنذاك واحتجاج مسلح على سوء توزيع الثروات في المجتمع القبلي؛ 
مستدلين على ذلك بتتایع أنساب هؤلاء الصعاليك وقبائلهم ثم أولادهم وأحفادهم 
الذين أصبحوا خوارج يوم الخروج الأكبر في صفین؛ نحد بعضهم الا خر يرجح بداية 
نشأة الخوارج إلى زمن النبي (ص) ويجعل زعيمهم ”ذا الخويصرة“ الذي اعترض على 
الرسول (ص) في قسمة ذهب كان قد بعث به علي ب 0 ويتضح 
ذلك من خلال حديث أبي سعيد الخدري حيث قال: "بعث على بن ا بی طالب إلى 
رسول الله من اليمن بذّمَية في دم مقروظ م تحصّل من ترابها . قال: فقسمها بين أربعة 
نفر بين مه بن حصن والأقرع بن حابس وزيد الخيل» والرابع ما علقّمة بن عُلانَة 


١‏ أحمد سليمان معروف» قراءة جديدة في مواقف الخوارج وفكرهم وأدبهم» دار طلاس للدراسات والترجمة 
والنشر» ۱۹۸۸ دمشق» ص ۰۲۲-۲۱ 


۳۱ 


الدين والسلطة 


ولا عامر بن الفیل» فقال رجل من أصحابه: كنا نحن أحقّ بهذا من هؤلاء. قال: 
فبلغ ذلك التبي (ص). فقال: ألا تأمنوني وأنا أمين من في السماءء يأتيني خبر السماء 
صباحاً ومساء. قال: فقام رجل غائر العينين مشرف الوجنتين ناشز المبهة كت اللّحية 
حلوق الرأس مشمّر الإزارء فقال: يا رسول الله اثق الله! قال: ويلك! أوّلست أحق 
ارت أن يتقي الله. قال: تقول رة قال خالد بن الوليد: يا رسول الله ألا 
أضرب عنقه؟! قال: لاه لعله أن يكون تصلي. . فقال خالد: وكم من مصَل يقول بلسانه 
ما ليس في قلبه. قال رسول الله (ص): إن م ومر أن أنقب عن قلوب التاس ولا أشق 
بطونهم. قال: ثم نظر إليه وهو مُقَّف فقال e‏ 
الله رطب لا يجاوز حناجرهم؛ تون من الدين كما يمرق السهم من لرَّميّة. وأظنه قال: 
لئن أدركتهم لأقتلتهم قتل ثمُود“' 

ويعلق ابن الجوزي على هذا الحديث فيقول: ”أول الخوارج وأقبحهم حالة ذو 
الخويصرة التميمي“. وفي لفظ أنه قال له: ”ويلك! ومن يعدل إذا لم أعدل» قد خبّت 
وخسرت إن لم أكن أعدل"". وممن أشار كذلك بأن آول اخوارج ذو اة بو 
محمد بن حزم" وكذا الشهرستاني؟. وقد أطلق ابن كثير على الذين خرجوا على عثمان 
وقتلوه اسم ”الخوارج“* 

عند إمعان النظر في مثل هذه الروايات وغيرها مما ذكر في كتب التراث حول نشأة 
الخوارج نحد أنها لا تستقيم مع المنهج العلمي في دراسة الظواهر الاجتماعية وتحليلها 
وفق شروطها الموضوعية المرتبطة بالمجتمع كالظروف السياسية والاجتماعية والفكرية 
والاقتصادية المؤدية إلى ظهورها وعوامل استمرارها...» فهذه الأبعاد الرئيسية لأي دراسة 
تاريخية علمية غائبة تماما في الطرح الترائي للأحداث التاريخية ما فيها ظاهرة الحنوارج» 
لان هذا الطرح ارتکز على البعد الخيالي اللاهوتي في بسطه لهذه الظاهرة وغيرها معتمداً 
على معظم الروايات والأحاديث النسوبة للرسول (ص) والتي تنبأت بظهور الخوارج 
۱ رواه البخاري (۰۳۳۶۱ (۵۹۷ (۶۲۱) وابن ماجه »)۱٦۸(‏ وأحمد (۰)۱۱۱۱۲ 
(YEY)‏ 
ابن الجوزيء تلبيس إبلیس» دار الکتاب العربي» ۰۱۹۸۰ بيروت» ص ۰۹۰ 
ابن حزم» الفصل في الملل والأهواء والنحل, دار الجيل» ۰۱۹۹ بيروت» ۰۱5۷/۶ 


الشهرستانی» الملل والنحلء دار المعرفة» ۵ بروت؛ ج۱/ض ۰۱۳۶ 
ابن کثیر البداية والنهاية, دار عام الكتب» ۲۰۰۳ السعودیق ج۷/ ص ۲۰۲. 


Qo هم‎ mf سر‎ 


۳۲ 


مدخل تاريخي 


ور Red‏ 0 لان ع یرطاب السنة الرسر لية 
والستة النبوية: رؤية جديدة' الذي يغبت استحالة بو الرسول (ص) بالستقبل. وبناء على 
ذلك فكل أحاديث الغیبیات لا مصداقية لها من الناحية العلمية كما بِيّنا في قراءتنا للعاصرة 
الستندة على الادلة الواردة في التنزیل رن من انعدام حالة تنبو النبي بالستقبل.عا 

في ذلك الستقبل السياسي والصراعات التي نشبت نشبت بعده بين المؤمنين من أمته» ما يبين 
أن هذه الأحاديث إنما وضعت في خضم لماعت والناوشات التي كانت قائمة بين 
عختلفالطل انق والفرق» حيث كانت كل فرقة تحاول النيل من خصومها وكسب شعبية 
جماهيرية لها في إمعترك النزا ع الذي كان قائماً على السلطة» ووضع كل واحدة من هذه 
الفرق الا حادی خاو تتيلبتهاللرسول (ص) لكسب شرعية ذات هيمنة» وبغرض الحط من 
شأن الخصوم بواسطة اي حديثية حُمّلت طابع التقدیس غير قابل للشك. فالروايات 
الغيبية المرتبطة بنشوء تیارات فكريةأو سياسية مرفوضة بالرة لأن هذا الربط يلغي دور 
الشروط الموضوعية لأية ظاهرة رافك ثبلورها وانتشارهاء ولا تصلح هذه الروايات لتفسير 
أي ظاهرة تاريخية عا فيها ظاهرة الخوار ونشأتهم. والغريب في ذلك أن البخاري ذكر 
أحاديث المخوارج في كاب الحاقب: باب علاقات بو في حين أن مسلماً خصص ثلاثة 
أبواب من كتاب الزكاة لأحاديث المخنوارج سماھا بايا د گر الخوارج وصفانهم" و باب 
التحريض على قتل الفوار ج“ و "باب الخوارج شر ا لت وا لقة. 

لقد كان للأحداث السياسية التي مرت بها الدولة الإسلامية بعد مقتل الخليفة 
الغالث وانقسام الأمة فيها أطيافاً وشيعاً بالخ الأثر في تفشي الا چادپش الموضوعة 
لنصرة طرف على الآخر عن طريق التنصيص على صحة مذهب كل طف ويطلان 
الآخر. ومن أوائل المسائل التي تم وضع الحديث فيها هي فضائل الأشخناص؛ حيث 
مّت صناعة أقوال معينة للنبي (ص) لخدمة هذا الغرض» فمثلا نسبت إليه (ص) 
روايات تم فيها اتب عقتل عشمان وعلي وغیرهما...» بالإضافة إلى التنبؤ بظهور الفتن 
وظهور الخوارج وغیرها من التنبؤات... إلا أن الأمر الذي غفل عنه هولاء في خضم 
التنصيص السياسي للأحاديث انتصاراً لذاهبهم التناحرة أن القواعد الكلية للدين 


١‏ لزید من التفاصيل في الوضو ع یرجی الاطلا ع على کتابنا السنة الرسولبة والسنة النبوية: رزية جدیدةء دار 
الساقي» ال 


IT 


الدين والسلطة 


الإسلامي المتناغمة في هيكلتها البنيوية القائمة على التنزيل الحكيم كنص موؤسس 
تتعارض مع الزعم بمعرفة النبي (ص) بالأحداث المستقبلية» ويتجلى مفعول هذه 
القواعد عند استقراء النصوص القطعية من التنزيل» وأهم هذه القواعد أن علم الغيب 
خاص بالله عرّ وجل وحده لا يطلع عليه إلا من ارتضى من خلقه كما جاء في قوله: 
لَعندَهُ مقا ایب لا يَعْلَمُهَا الا ره (الأنعام: 9 وقوله تعالی: عام الب 
شاد که (التغاين: ۱۸ وقد تمدّح تبارك وتعالى بإحاطته بالغيب والشهادة علماً 
في قوله: «ویفولون لا رل یه من رَه مل نایب لله فاظروا إئي معكم 
من لتر ين4 (يونس: ۲۰) وقوله: طقل لا یم مَنْ في السمَاوات وَالأزض اليب 
إلا الله ما يَشْعْرُونَ أَيانَ عون 4 (الدمل: ). .. وغيرها من الآيات الكثيرة التي 
خاضت في هذا الموضوع لتبرئة النبي (ص) من تهمة علمه بالغيب. فالقائل إن الرسول 
الأعظم يعلي بإعلام الله ایا كل شيء يجعله مساويا لله في إحاطته بعلمه عز وبحل» 
لأن النبي محمد (ص) لم يعلم الغيب ولم يقل إلا ما أوحي إليه' مصداقاً لقوله تعالى: 
- قل لا ول کم عندي زان اله ولا عل الب ولا ول تکم يمك إن 
بع الا ما يُوسَى إل فل هَل يشتوي ی وَالمَصيرٌ لا مكرود (الأنعام: «(e‏ 


ت 
3 


- ولا ول لکد عندي رن الله للم الب ولا ول ان لك ولا أقُول 
لين تزدري نکم لن بو هم لله حرا لله ألم با في نفُسهمْ إن إذا ن الطَالمينَ)» 
(هود: ۰)۳۱ 

- ِل آنل نسي تلحر تاش او نش عَم لیب لاستکترت 

من الخخيْر وَمَا م مَسَّنِيَ السُوء ان انا إلا تذیز يشير لقم بسن (الاعراف: ۱۸۸ 

- طقل ما گنت بذامن لول وما آذري ما فل بي ولا بكم إن با ما وخی 
إل وم نا إلا تذیز مين (الأحقاف: ۹ 

من هنا عکننا أن نقول بکل صراحة إنه لا علاقة للروایات التنبوية بظهور الخوار ج» 
وإنما جاء ظهورهم نتيجة للصراعات السياسية والشاکل الاجتماعية التي كانت سائدة 
آنذاك» فهي التي ساعدت بالدرجة الأولى على خروجهم على النظام الذي كان سائداً 


١‏ لزید من التفاصيل في الموضوع يرججى الاطلا ع على كتاب جورج طرابيشي المعجزة أو سبات العقل في 
الإسلام دار الساقي» ۸ بیروت. 


۳4 


مدخل تاريخي 


يومها. إذ يعتبر ما حصل في نهاية عهد عنمان أول ثورة اجتماعية وقعت في المجتمع 
الإسلامي متسلحة عفاهيم الإسلام وقيمه العلياء إذ انطلقت من حرص الثائرين على 
تطبيق الدرعقراطية وتحقيق العدالة بتخفيف الفوارق الاجتماعية» ومناهضتهم حتكري 
السلطة المتمسحين بعباءات الحكام. فقد كان الخوارج على رأس المتجمهرين الناقمين 
على عثمان وسياسته ومن أشد الراغبين في الفتك به» فرفعوا أصواتهم بالاحتجاج في 
بادی الأمرء ثم رفعوا سيوفهم بعد ذلك» وكان أن قتل عثمان» كما اعترفوا هم أنفسهم 
بذلك فيما بعد» يوم خرجوا على علي في صفين إذ قالوا له يوم آمرهم عتابعة القتال على 
الرغم من رفع المصاحف واعتبار ذلك خديعة: ”يا علي أجب إلى كتاب الله إذ ذعیت 
اليه وإلا دفعناك برمتك إلى القوم أو نفعل بك ما فعلنا بابن عفان .' 
هنا علينا أن نذكر - إحقاقاً للحق - أنه منذ أن ولي عثمان بن عفان الخلافة وثبت 
قريش على السلطة واستأثرت بهاء سواء أكانت متمثلة في الخلافة العامة أو في ولاية 
أمور الناس في الأقاليم والإمارات والعمالات. ولو قال قائل: ”کان عثمان قرشیا كما 
كان أبو بكر وعمر“ فليس هناك جدید» ذلك أن عثمان كان أموياء وفي أمية دون 
ها من البطون كانت عصبية قريش» وابن خلدون يذكر هذه الحقيقة الهامة فيقول: 
"إل عمش كانت في ووش وعصية تیش في عبد ماه وعصية عبد ما 
نما كانت في بني أمية“. 
إن من أهم 000 
الأمصار وإغداقه عليهم أموال المسلمين. وقد حصلت من بعضهم تحاوزات خطيرة 
في الأحكام» فابن تيمية نفسه يقرٌ بهذه الحقيقة ويعترف بالخطأ الاستراتيجي الفادح 
الذي وقع فيه عثمان في سياسته في قوله: ”وأما عثمان فإنه بني على أمر قد استقر قبله 
بسكينة وحلم وهدى ورحمة وکرم» ول يكن فيه قوة عمر ولا سياسته ولا فيه كمال 
عدله وزهده, فطمع فيه بعض الطامعين» وتوسعوا في الدنياء ودخل بسبب آقاربه في 
الولايات والأموال أمور ا ی 0 
خوفهم من الله ومنه ومن ضعفه هو وما حصل من أقاربه في الولاية والمال ماأ وجب 
۱ حسين مروة النزعات المادية في الفلسفة العربية الإسلامية, دار الفارايي» ۰۲۰۰۸ بيروت» ج١/‏ ص 


۷۵ ۶۲ , 
۲ ابن خلدون» تاريخ ابن خلدون, دار الفکر ۱۹۸۸ بیروت» ج۱/ ص ۰۲۲۸ 


۲ ۵ 


الدين والسلطة 


الفتنة حتی قتل“'. والامثلة كثيرة فى سيرة عثمان فى هذه التوسعات» بحيث كان 
تایه يرون عافن عله اكرات ر تكد اعون إلى المدينة لانقاذ تقاليد الإسلام 
وإنقاذ الخليفة من الحنة. وإنه لمن الصعب أن نتهم روح الإسلام في نفس عثمان» ولكن 
من الصعب كذلك أن نعفيه من الخطأ. واجتمع الناس فكلفوا عليّاً بن أبي طالب أن 
يدخل إلى عثمان فيكلمه» فدخل إليه فقال: ”الناس ورائي وقد كلموني فيك والله ما 
أدري ما أقول لك وما أعرف شيئاً تحهله, ولا أدلك على أمر لا تعرفه إنك لتعلم ما 
نعلم» ما سبقناك إلى شيء فنخبرك عنه...“» فلم يرد عليه» وأخيراً ثارت الثائرة على 
عثمان". 

یرجم الأستاذ إمام عبد الفتاح أسباب اندلا ع الثورة على عثمان إلى خروج عثمان 
في ستة أوجه عن المثال الرائع للعدل والمساواة التي غمرت عهد الخليفتين قبله فيقول: 

بويع عثمان سنة ۲۳ هب فخطب في الناس خطبة طويلة غير أن هذه الخطبة لا تبين 
السياسة التي عول عليها عثمان في إدارة شوون الدولة وإنما هي نصائح تتعلق بالدين 
والسياسة. كان عثمان لا يريد أن يلزم نفسه بسياسة خاصة يطمئن إليها المسلمون 
وغيرهم من أهالي الدولة الإسلامية» فكان هذا أول خروج عن المثال» وفي خلافته عين 
عثمان أقرباءه منهم: عمه الحكم بن أبي العاص» وهو الذي طرده الرسول من المدينةء 
ومنهم الوليد بن عقبة أخو عثمان لامه الذي عيّنه والياً على الكوفة؛ وكان يشرب حتى 
صلاة الفجر فيصلي في الناس أربعاً... فكان هذا الخروج الثاني عن الثال. كما أنه ل 
يكن يتحمل النقد» فتحين سخر آبو ذر الغفاري عندما تساءل عثمان: "آتری باس أن 
ناخذ مالاً من بيت المال فننفقه في ما يقوينا من آمورنا ونعطیکموه؟" قال له عشمان: "ما 
اکثر أذاك لي» غیّب وجهك عنيء آذیتنا" فخرج آبو ذر إلى الشام وکان ذلك ثالث 
جروج عن اهال ا وخمل ر الاو على التقشب و ايان موطن ا والرية'كما 
فعل عمر وكان هو نفسه غنيا ینعم.عا ینعم به الأغنياء» فكان ذلك رابع خروج عن المثال. 
ول يكن يقبل الشكوى من عماله وكثيراً ما كان يتدخل علي بن أبي طالب فيطلب منه 
التحقيق فيما يشكو منه الناس» وكان ذلك خامس خروج عن الثال. وعندها م يبق 
١‏ لزید من التفاصيل الاطلا ع على كتاب منهاج السنة لابن تيمية» الجرء الثالث. 


۲ زكريا بن خليفة الحرمی؛ الصراع الأبدي قراءة في جدليات الصراع السياسي بين الصحابة وانقسام الواقف 
حولهاء مكتبة الغبيراء» سلطنة عمان» ص .١ 51-114٠‏ 


۳۹ 


مدخل تاريخي 


أحد في الدينة الا حنق على عنمان كما یقول السيوطي: "ثار الناس عليه و جمهروا 
حول قصره وکانت مدة حصار عثمان في داره أربعين یوم ی 
أحد أمور ثلاثة: إما أن يعزل نفسه أو يسلم إليهم مروان ب بن الحكم أو یقتلوه لکنه 
رفض العروض الثلاثة: أن يسلم قريبه أو أن يستقيل وقال عبارته الشهيرة :"ما كنت 
لأخلع سريالاً سربلنيه الله"". 

كان ذلك أول إعلان جاء فيه أن عباءة الخلافة يرتديها الحاكم بتفويض من الله فلا 
يخلعها بناء على طلب الناس» وكان ذلك أول استهزاء بالناس منذ وفاة الرسول (ص). 
وكان رد الفعل الجماهيري الاحتجاجي على هذا الاعلان .عثابة أول احتجاج سلمي 
لهم» طالبت فيه الجماهير المحتجة رأس الدولة التمثل في الخليفة عثمان بتركه الحكم 
والاعتزال» لكن عثمان تمسك بالحكم لأمور رآها هوء ولم يجد الثوار أو المحتجون 
سوى العنف كوسيلة للاحتجاج بعد أن عدموا الوسيلةء ظناً منهم أنها الوسيلة الأنفع 
للإصلاح. لكن ما يسترعي الانتباه أنه في الديمقراطيات العريقة كانت توضع القوانين 
۰ من أجل تقييد تصرفات الحاكم وتحديد سلطاته حتى لا يفرط في تضييقه على حريات 
أفراد الجتمع وعلى معارضيه ضيه أو مخالفيه» ومعلوم أيضاً أن التجمعات السلمية من أهم 
مقومات الاحتجاج على الدولة؛ والضغط عليها حتى تغيّر من سياستها. وفي الدول 
الديعقراطية يتم تسهيل قيام مثل هذه التجمعات» حتى يمكن أن تسیر عملية التغيبر 
بالضغط الشعبي بسلام ومن دون إراقة دما وهذا ما توصلت إليه الدول الدعقراطية 
في العالم سواء في أوروبا أو أمريكا أو غيرها من الدول التي ابتکرت وسائل سلمية 
وغير عنيفة للاحتجاح والتغيير. فالاحتجاج السلمي الجماهيري في التغيير يشبه في 
صورته الشعبية ما حدث إبان فترة عثمان والذي قوبل بالرفض والاستنكار حتى أن 
عثمان رفض التفاوض معهم» وعند اشتداد الحصار عليه حاول تفادي اشتعال الفتنة 
بنفي زعماء الكوفة إلى الشام كي يُوْدّبهِم معاوية بن أبي سفيان. وما حدث بين معاوية 
وأبي ذر من أحداث شهيرة شائعة في مصادر التاريخ حتى انتهی الأمر بنفيه إلى الربذة 
والتبیه عقاطعته والامتناع عن وداعه. ثم قيام عثمان بجمع ولاته لاستشارتهم في علاج 
السخط الذي تفشى ويكاد يعصف .عنصب الخلافة وولايات الولاة وما قاله لهم: ”إن 


١‏ ابن سعدء الطبقات الکبری دار صادرء ۱۹5۸ بيروت» ج۳/ ص۰1 


۳۷ 


الدين والسلطة 


لكل أمير وزراء ونصحاء وأنتم وزرائي ونصحائي وأهل ثقتي» وقد صنع الناس ما قد 
رأيتم» وطلبوا إلي أن أعزل عمالي» وأن أرجع عن جميع ما يكرهون إلى ما يحبون» 
فاجتهدوا رأيكم“؛ فأما عبد الله بن عامر الأموي فقال له: ”أرى لك يا أمير المؤمنين أن 
تشغلهم عنك بالجهاد حتى يذلوا لك ولا تكون همة أحدهم إلا في نفسه وماهو فيه 
من دبر دابته وقمل فروته“» وأما معاوية فخيّر الخليفة بين أمرين: إما أن يسمح ليش 
من فرسان أهل الشام أتباع معاوية قوامه أربعة آلاف فارس باحتلال المدينة وتأمين 
سلطته فيهاء وإما أن ينفي عن العاصمة شيوخ المهاجرين وكبار أصحاب رسول الله 
بقية أصحاب الشوری» حتى لا يجتمع منهم اثنان في مصر واحدء ثم أردف قائلا: 
"واضرب عليهم البعوث والندب حتى يكون دبر بعير أحدهم أهم عليه من صلاته". 
وأمام هذا الرفض من قبل الولاة الأمويين لمطالب الساخطين ودعاة الإصلاح واستسلام 
عثمان لولاته تصاعد السخط وارتقت مطالب الثائرين من طلب تغيير الولاة إلى طلب 
التغيير في قمة السلطة؛ فطلبوا من عثمان أن يعتزل الإمارة كي يختار السلمون خليفة 
سواه وتحدث لهم فقال: ”إن الثائرين يخيرونني بين إحدى ثلاث: إما أن يقيدوني بكل 
رجل أصبت خطأ أو عمداء وإما أن اعتزل عن الأمر فیومروا واحدأًء وإما أن يرسلوا إلى 
من أطاعهم من الجنود وأهل الأمصار“» ولا لم يستجب عثمان لأحد المطلبين الأولين 
أرسل زعماء الثائرين بالمدينة إلى أنصارهم في الأقاليم فزحف هولاء الثوار على المدينة 
سنة ۳۰ هب جاء من الكوفة مائتا رجحل يقودهم مالك بن الحارث النخعي» ومن البصرة 
ماتا رجل يقودهم حكيم بن جبلة العبدي» ومن مصر ستمائة رجل يقودهم عبدالرحمن 
بن عديس البلوي» وقد قدر عدد الثوار الذين ثاروا على الخليفة عثمان بنحو ۲۵۰۰ 
رجل'. ثم تطورت الأحداث حتى انتهت باحتلال المدينة وحصار عثمان» ثم تسور بيته 
وقتل» فانفتح باب الصراع على مصراعيه في طول البلاد وعرضها". وكتب إلى معاوية 
بالشام وإلى ابن عامر بالبصرة وإلى أهل الكوفة يستنجدهم في بعث جيش يطرد هؤلاء 
من المدينة» وكان ذلك سادس خروج عن المثال. وهكذا نتبین أن حال الدولة الاسلامية 
قد تخیر على عهد عثمان» وأن هذا التغير أثار روح المعارضة لسياسة الحكومة والاستياء 
١‏ الطبريء تاريخ الأ واللوك دار الكتب العلمية ۰۱۹۹۷ بيروت» ج۳/ ص4 7-. 4؛ ابن كثير» البداية 


والنهاية. ج17/ص ١-795‏ 5 ۲. 
١‏ محمد عمارة الاسلام وفلسفة احکم دار الشروق» ۲۰۰۵ القأهرة» ص ٤‏ 5-9 5. 


۳۸ 


مدخل تاريخي 


من تصرفاتهاء وبعث على التمرد عليها في المدينة وفي جميع الأمصارء وكانت الثورق 
وتسوّر الناس الجدار» وأحرقوا الباب» ودخلوا علیه» وكان منهم محمد بن أبي بكر. 
والخلاصة أن السياسات الإدارية والمالية التي اتبعها عثمان في سنواته الأخيرة كانت 
السبب المباشر لتذمر الرعية وانقلابها المسلح عليه'. فقد اعتمدت الجماهير الغاضبة 
الأسلوب الدموي العنيف عندما سدت كل سبل الحوار بينهم وبين السلطة» ولو كان 
ور الخليفة بالتنازل عن السلطة وفتح المجال للتعددية 

قية ذ قية في الحكم لآل حال الأمة الاسلامية إلى وضع أحسن مما ال إليه عما جاء بعد عهد 
0 الراشدين من إفراط في استخدام القوة من قبل السلطات المتعاقبة على الحكم؛ 
وتمارسة العنف والقهر بإعمال السيف لسحق العارضة وقتلها في الهد والزج بجموع 
المعارضين في السجون وتعذيبهم. والغريب في الأمر أن موّرخینا سجلوا عثمان كشهيد 
مظلموم في سجل التاريخ وسجل غيره من ثار عن ظلمه كخوارج ملعونين مع أن 
العكس هو الصحيح» فلو كان عدل في حكمه على الناس لما ثاروا عليه. لكن هذا 
التزييف التاريخي قائم ويتم تطبيقه إلى وقتنا هذاء فكل من يثور على السلطة المستبدة 
في بجتمعه يتهم باطخروج والمروق عن النظام. 

هذه الظاهرة المستمرة الحضور في تاريخ الأمة الإسلامية عبر ختلف العصور المتلاحقة 
تستحق بحق الدراسة والتمعن والتحليل للوصول إلى جواهر الأسباب التاريخية التي 
رمت بالأمة الإسلامية في أدغال الاستبداد والقهر وما خلفته من تبعات عبر مر العصور 
في إجهاض متواصل لأصوات الشعوب المطالبة بحقها في المشاركة في السلطة واختيار 
من يمسك زمام آمورها . فيا ليت الخليفة الثالث عثمان انصاع لرأي الجماهير الحتجة 
على حکمه ويا ليته أسس لستة حميدة بحسدت في استجايته لمطالب الجماهير وتنازله 
عن للك لصالح العام لا كانت الأمة الاسلامية بعده شهدت ما شهدته من طغيان 
واستبداد على أيدي حکامها. فقد قام عثمان باستشارة عبد الله بن عمر بالامر - لأن 
فكرة التنازل كانت قد بدأت تراود ذهنه - فأشار عليه ابن عمر بالبقاء في الحكم قائلا 
له: "لا آری أن تسنّ هذه السنة في الاسلام؛ كلما سخط قوم على أميرهم خلعوه”” 
۱ زكريا بن خليفة المحرميء الصراع الأبدي قراءة في جدليات الصراع السياسي بين الصحابة وانقسام الواقف 


حولها. ص ١ ٤۲‏ 
۲ ابن سعدء الطبقات الکبری» ج۳/ص:1. 


۳۹ 


الدين والسلطة 


فيا ليته سنّ هذه السئّة وفعل ما تفعله الدول الديمقراطية الأوربية التي توصلت إلى هذه 
الحقيقة في القرنين التاسع عشر والعشرین» بينما توصلت إليها الشعوب العربية في بداية 
القرن الواحد والعشرين بشورتها على حكامها الطغاة مطالبة بالحرية في اختيار مصيرها 
كما هو الخال في كل من تونس ومصر وليبيا واليمن... والقائمة مفتوحة. 

لقد تأخرت الدول العربية كثيرا فى الوصول إلى هذه الحقيقة بسبب الترسبات 
التاريخية التي تثقل كاهلهاء والفقر في الوعي السياسي الذي تعانيه تقافتنا العربية 
- الإسلامية وجهل شعوبها بأساليب النضال السلمي والاحتجاج والعصيان المدني. 
فكتب التاريخ الإسلامي» التي كان من الفروض أن تكون المرآة الصادقة للأحداث 
التاريخية ولا تنحيز بانب ضد آخرء زاغت عن دورها الحقيقي وقدمت صورة بطولية 
للخليفة عثمان بن عفان» فجعلت الجماهير الثائرة عن أسلوب حكمه غير العادل 
خارجة عن القانون ومثيرة للقلاقل والفتن والدسائسء ما يؤكد صدق المقولة المشهورة: 
”التاريخ يكتبه المنتصر“. 

كان لمقتل الخليفة عثمان نتائج سياسية ودينية تركت بصمات واضحة في التاريخ 
الإسلامي لعل أولها: مبايعة علي بالخلافة في هذه الظروف البالغة الدقق وسرعان ما 
حاول طلحة والزبير نقض هذه المبايعة' بعد خطبة على للناس» التى أعلن فيها منهاحه 
في الحكم وقراراته لتغيير الأوضاع التي ثار ضدها الذين قتلوا عثمان. حيث قام بعزل 
ولاة عنمان على الأمصار والأقاليم وأعلن العودة إلى نظام التسوية في العطاء الذي كان 
يطبقه الرسول (ص) وأبوبكر وعمر (ض)» ولا احتجَ زعماء قريش على التسوية بينهم 
وبين مواليهم قال لهم: "آنتم عباد الله والمال مال الله» يقسم بینکم بالسوية» لا فضل فيه 
لأحد على أحد“» كما أعلن عزمه على العودة إلى شدة عمر تجاه الذين أطلقهم حلم 
عثمان وضعفه فجمعوا الثروات في الأمصار» وقال: ”ألا لا يقولن رجال منكم غدا 
قد غمرتهم الدنيا فاتخذوا العقار وفجروا الأنهار وركبوا الخيول الفارهة واتخذوا 
وأصرتهم إلى حقوقهم التي يعلمون فينقمون ذلك ويستنكرون ويقولون: حرمنا ابن 


١‏ أحمد معيطة الاسلام الخوارجي: قراءة في الفكر والفن ونصوص مختارة دار الحوارء ۲۰۰۰ سورياء 
ص ۰۱۹ 


مدخل تاريخي 


أبي طالب حقوقنا“» وأعلن عزمه على انتزاع المال الذي احتازه أشراف قريش دون 
حقء وقال: ”والله لو وحدته قد تزو ج به النساء وملك به الإماء لرددته» فإن في العدل 
سعة» ومن ضاق عليه العدل فالجور عليه أضيق“'. 

في اليوم التالي لخطبته هذه بدأ خلافه مع طلحة والزبير ومن ناصرهما في هذا 
الصراع» وعندما احتجَ عليهما بالبيعة التي بايعاه قال الزبیر: ”ما بايعتك قط ون كنت 
على يقين أنك أولى بها فاجعلها شوری؟ وقال طلحة: "بایعت واللج - أي السيف 
- على قفاي“» يشير إلى ضغط الثوار عليه كي يبايع علي ویو کد ذلك ما رواه البرادي 
أن الزبير وطلحة قالا بعد أن بايعا عليًاً: ”بايعناه بأيديناء ول تبايعه قلوبناگ وانضمت 
عائشة إلى طلحلة - وكانت تيمية تأمل أن يليها طلحة التيمي - وسارت الأحداث حتى 
انتهت بمصرع قادة هذا الخلاف في موقعة الجمل بالبصرق ولا فرغ منها علي استدار 
إلى خلافه مع معاوية الرابض في الشام". 

علینا أن نرصد أمرا مهما من حر كة هؤلاء المهيّئين الذين يحملون بذور الثورة في 
دمائهم والذين كانوا يشكلون ”مشرو ع الخوارج“» فقد رضي هولاء أشد الرضى عن 
خلافة علي وأعجبهم فيه زهده فصاحته» شجاعته» صراحته» صدقه وعدله وظلوا 
ینشدون هذه الصفات فيه وتمنوا لو تحلى بها الحاكم والحکوم معاً. ومع ذلك فقد 
کانوا یتململون وییدون نوعاً من الخروج قبل صفين لشعورهم بتهاون علي في ضرب 
الثائرين على شرعية خلافته في حرب ال حمل التي كانت تقودها عائشة أم الوّمنین ومعها 
طلحة والزییر - وهما من آکابر الصحابة وأصحاب الشوری -» وکان رأي الخوارج 
يتلخص في قولهم: ”ما بال هذا الرجل (یعنون علياً) لا يُعمل السیف في رقاب هولاء 
الناكثين ببيعته, المرتدين على شرعية خلافته» حتى لكأنه شك في صدق موقفه؟ ألم 
يبايعه طلحة والزبير في أول المبايعين؟ لقد حلت له دماژهما ودماء من معهما في كتاب 
الله وسنة رسوله وإِنّ أي تأخر عن أخذه بالسيف هو تهاونٌ لا مسوغ له". لكن الأمر 
بالنسبة لعلي لم يكن بتلك البساطة التي كان يراها خوارج المستقبل» فهو يقف وجها 
لوجه أمام أجلء الصحابة وزوج ابن عمه رسول الله (ص) وجيش كبير من السلمین» 


۱ محمد عمارة الاسلام وفلسفة الحكم: دار الشروق» 9 ۰ القاهرةق ص ۲ ۹۷-4. 
۲ المصدر السابق» ص ۹۷. 


۳۱ 


الدين والسلطة 


وكان من عادته ألا يبدأ بقتال بل كان ينتظر البدء من العدو حتى يقيم عليه الحجة. 
ثم تحاجز العسکران الكبيران قرب البصرة وبا علي إلى المحاورة والفاوضة فطلب 
الزبير وحاوره وعاتبه عتابا مرا انسحب بعده الزبير من المعركة» وحاور طلحة كذلك؛ 
وللإنصاف نذكر هنا ما قاله التاريخ عن هذين الرجلين بأنها ل يقتلا في حربهما مع 
علي» بل كان مقتلهما خارج معركة الجمل» حيث قتل الزبير غيلة بعیدا عن ساحة 
المعركة» وقتل طلحة بسهم انطلق من معسكر عائشة؛ وكان متّهماً يدم عثمان. أما 
الخوارج فضاقوا ذرعاً بالمفاوضات وتململوا ضجراً وبرماً من صبر علي وتمهله في قمع 
الفتنة وكانوا یتفوهون ببعض الكلمات وهم يطلقون السهام نحو معسكر عائشة'. 

هنا يبرز دور والي الشام معاوية بن أبي سفيان الذي كشف عن أطماعه بحجة 
المطالبة بدم قريبه عثمان لأن الحقيقة لا يمكن أن تختفي وراء ستار الطلب بثأر قریبه, 
لأن أطماع الرجل كانت أكبر من ذلك إذ كان يصبو للظفر بالخلافة نفسها. وهنا 
يذكر المسعودي أن عثمان عندما بويع وحوله بنو أمية مجتمعين قال أبوسفيان صخر 
بن حرب: ”أفيكم أحذ غيركم؟ وقد كان أعمىء قالوا: لاء قال: يا بني أمية تلقفوها 
تلقف الكرة فوالذي يحلف به أبو سفيان مازلت أرجوها لكم ولتصيرن إلى صبيانكم 
وراثة“". وهو نفس الأمر الذي يؤكده د.مروة حين اعتبر أن طموح معاوية للخلافة 
لم يكن شخصياً بل كان تعبيراً عن طموح الطبقة الأريستقراطية الأموية العريقة التي 
لم ينشئها عهد عثمان إنشاءً حدیداً وإنما تطورت في عهده من أريستقراطية قبلية في 
الجاهلية إلى أريستقراطية طبقية في الاسلام", 

وعندما التقى الجمعان في صفين» ودارت رحى حرب ضروس أكلت من الفريقين 
فوق ما توقع الناس وأكثر ما یتحملون استمراره» وأوشك النصر أن يتحقق لجيش علي 
لولا أن ظهرت دعوة التحكيم التي يميل بعض الباحثين إلى أنها كانت موامرة مدبرة 
ضد علي شارك فيها معاوية وعمرو بن العاص مع بعض الأشراف من جيش علي 
الذين كان هواهم مع معاوية وفي طليعتهم الأشعث بن قيس سيد جند اليمن والمطاع 
۱ أحمد سليمان معروف. قراءة جديدة في مواقف الخوارج وفكرهم وأدبهم ص ۰۲۹ 


۲ السعودي مروج الذهبء دار الأندلس» ۰۱۹۷۳ بيروت» ج /١‏ ص ۰۲۳ 
۳ حسين مروةء النزعات المادية في الفلسفة العربية الاسلامیق ص ٤٤١-٤۳١‏ . 


۳ 


فيهم'. وكان الأشعث بن قيس عاملاً لعثمان على آذربیجان» ويقول بعض الرواة: ”إن 
عثمان كان قد ترك له خراجها"“» فلما ولي علي إمارة المؤمنين عزل الأشعث عن عمله 
برسالة شديدة اللهجة قال له فيها: ”إنما غرّك من نفسك إملاء الله فمازلت تأكل رزقه 
وتستمتع بنعمه وتذهب طيباتك في أيام حياتك» فأقبل واحمل ما قبلك من الفيء ولا 
تحعل لي على نفسك سبيلا“". ويذكر الرواة أن دعوة الأشعث بن قيس إلى الكف عن 
قتال معاوية قد سبقت إعلان الدعوة إلى التحكيم على لسان معاوية وأنصاره» فذهب 
صبيحة يوم تواصل قتاله مع الليل الذي سبقه والنهار الذي قبله إلى علي فقال له: ”يا 
أمير المومنين» والله لقد لقيت الحرب في الجاهلية والإسلام فما رأيت حربا قط كحرب 
يومنا هذا ولیلتنا هذه» اللهم إنك تعلم أني لا أقول هذا فزعاً من الموت» والله لقد 
اشتبكت الرماح بیننا حتى لو أردنا أن نحري الخيل عليها لجرت! ولئن التقى السلمون 
يومنا هذا لا يبقي لأهل الشام والعراق بقية» وليركبن الروم على الشام وأهله؛ وفارس 
على العراق و آهله*۳. 

وهكذاء بعد العدد الهائل للقتلی من الفريقين» علت صیحات جیش معاوية طالبة 
تحكيم کتاب الله في هذا النزاع وحقن دماء السلمین الذین کانوا یوقفون قتالهم كي 
یصلوا إلى قبلة واحدق ويسبّحون إلها واحداء ویصلون على نبي واحد» ثم یعودون 
إلى الاقتتال! لكنّ علياً رفض الاستجابة للعبة التحكيم هذه وحذر من مغبتها والمكيدة 
الكامنة وراءهاء فأقبل عليه الأشعث بن قيس فى أناس كثيرين من أهل الیمن» وقالوا 
له: کنر ما دعاك لوغ ال كن أنصلتك الترم؛ والله لئن لم تقبل هذا منهم لا وفاء 
معك» ولا نرمي معك بسهم ولا حجرء ولا نقف معك موقفاً“» فاضطر علي للموافقة 
لوقف الاقتتال والامتثال للتحكيم رغم معارضة فريق من قومه» ثم اضطروه إلى أن 
يكون مندوبه في التحكيم أبو موسی الأشعري - وهو يعني کالاشعث بن قيس - مع 
أن عليًاً كان يريد عبدالله بن عباس مندوباً له“. بسبب ذلك انقسم جيشه إلى قسمين: 
قسم يريد الاستمرار في الحرب وقسم أل عليه بقبول التحكيم» ومن القسم الأول ظهر 
محمد عمارة» الإسلام وفلسفة الحكم. ص ۰۹۸ 
البلاذري» أنساب الأشراف, دار الفکر» ۱۹۹۰ بيروت» ج؟/ ص ۸۰. 


محمد عمارة الاسلام وفلسفة الحكم» ص۹۸ . 
المصدر السابق» ص ۹ 5 ۰ 


س م س چم 


۳۳ 


الدين والساطة 


الخوارج. إذعندما كان كتاب التحكيم یقرا علی أهل العراق خرج من راية عنزة أخوان 
هما ”جحد“ و "معدان؟ وقالا: ”لا حكم إلا له“ ثم شذا على أهل الشام فقاتلا حتى 
قتلا. وقال عروة بن أدية - وكان في صفوف علي -: : *أتحكمون في دين الله الرحال؛ 
فأين قتلانا يا أشعث؟“ ثم حمل بسيفه على الأشعث فأخطأه“'. 

يعتبر كثير من الموئّرخين أن قسماً كبيرا من صاروا خوارج فيما بعد هم الذين حملوا 
غلبا على قبول التحکيم, فالشهرستاني يذكر "أن اللتوارج حملوه على على التحكيم أولا 
وكان يريد أن يبعث عبدالله بن عباس ة فما رضي الخوارج بذلك» وقالوا: هو منك» 
وحملوه على بعث أبي موسى الأشعري على أن يحكم بكتاب الله تعالى» فجرى الأمر 
على خلاف مارضي به» فلما لم يرض بذلك خرجت الخوارج عليه» وقالوا: م حکمت 
الرجال؟ لا حكم إلا لله. وهم المارقة الذين اجتمعوا بالنهروان”". 
وقد اضطرب مر ی حتى أن جمهو را غفيراً من جيشه 
نكص أو تباطأ عن القتال» وفريق آخر منه أراد أن يدين التحكيم وقبوله حتى قبل ظهور 
نتائجه» واعتبره خطيئة وقع فيها من قبل بها؛ وضم هذا الفريق عددا من الذين رفضوا 
التحكيم منذ البداية كما ضم عدداً من الذين قبلوه ثم ندموا على قبولهم به وأعلنوا 
التوبة من هذه الخطيئة» ثم طلبوا من علي إعلان توبته هو الاخر من ذنبه واستئناف 
القتال ضد معاوية وأهل الشام» لكنّ عليّاً رفض الاقرار على نفسه بالذنب والخطيئة؛ 
فخرج عليه الذين يريدون استئناف القتال وبقي معه المترددون الذين كان هواهم مع 
معاوية» وقضى بقية أيامه يحرّضهم دون جدوى» ویستحنهم دون فائدة» ويوبخهم 
بأشد كلمات التوبيخ لعلهم يتأهبون لقتال أهل الشام دون أن يفلح في حریکهم!۳. 

أما هؤلاء التین رفضوا التحکيم: وکانت عام من القراء» فقد اجتمعوا حول 
عبد الله بن وهب الراسبي» وهو من الصلحاء الذين أدركوا الرسول (ص). كما يقول 
ابن قتيبة في الإمامة والسياسة: "اخترطوا سيوفهم ووضعوها على عواتقهم وقالوا 
لعلي: ات الله» فإنك قد أعطيت العهد وأخذته منا لنفنين أنفسنا أو لنفنين عدونا أو 
يفيء إلى أمر الله» وإنا نراك قد ركنت إلى أمر فيه الفرقة والمعصية لله والذل في الدنياء 
١‏ أبوحنيفة الدينوريء الأخبار الطوال؛ دار السیرق ص۰۱۹ بیروت. 


۲ الشهرستاني, الملل والتحلء ج١/‏ ص ۰۱۱۰ 
۳ محمد عمارة الإسلام وفلسفة اک ص 55. 


۳ 


مدخل تاريخي 


فانهض بنا إلى عدونا فلنحاکمه إلى الله بسيوفنا حتى يحكم الله بيننا وبينهم وهو خير 
الحاكمين لا حكومة الناس“. وقد كان هوى علي ومصلحته مع استثناف القتال ولكن 
أنصار استعناف القتال كانوا يدعونه إلى الاقرار بذنبه والتوبة من وقالوا له: ”قد كانت 
منا خطيئة وزلة حين رضينا بالحكمين؛ وقد ثبنا إلى ربنا ورجعنا عن ذلك فارجع 
كما رجعنا وإلا فنحن منك براء“» فقال علي: ”ويحكم! بعد الرضا والعهد والیثاق 
آرجع؟!۱۳. كان علي قد قبل .بدأ التحكيم فرفض الرجو ع عن العهد والیثاق الذي 
قطعه وقال له أنصار التحكيم على لسان محرز بن جريش بن ضليع: "يا أمير المئمنين» 
ما إلى الرجو ع عن هذا الكتاب سبيل» فوالله إني أخاف أن يورث - أي الرجوع - ذلا؟ 
فقال علي : أبعد أن كتبناه ننقضه؟ إن هذا لا يحل...“". 

كان القبول بالتحكيم في شهر صفر سنة ۳۷ هب والأجل المضروب لاجتماع 
الحكمين بعد ثمانية أشهر» أي في شهر رمضان الذي انتهى فيه التحكيم نهايته 
الشهيرة بعزل أبي موسى الأشعري كي يعود الأمر شورى بين المسلمين... وزادت 
نتائج التحكيم الرافضين له إلحاحا على علي أن يعلن خطأه في قبوله وينهض لقيادتهم 
في استئناف القتال ولكنه رفض الاقرار على نفسه بالذنب» وفي ذات الوقت كان يريد 
القتال وأصبح موقفه غريباًء فالذين يوافقونه على أنه غير مذنب يخالفونه في الحماس 
لقتال معاوية» والذين يطلبون منه الاعتراف بذنبه والتوبة منه يتوقون مثله لقتال أهل 
الشام! ولا ينس هوّلاء من استجابته لهم فارقوا معسكره وأعلنوا الخروج عليه وعلى 
أهل الشام معاء وقال له بلسانهم الخريت بن راشد الناجي: ”لا والله لا أطيع أمرك ولا 
أصلّي خلفك» وإني غداً مفارق لك!“» ولا استوضحه أسباب الخروج قال له: ”لأنك 
حكمت في الكتاب» وضعفت عن الحق إذ جد الجد» وركنت إلى القوم الذين ظلموا 
أتفسهم» فأنا عليك راد» وعليهم ناقم» ولكم جميعاً مباين...“. ويروي ابن الأثير 
أن عليًاً حاول إعادة هولاء المنفصلين عنه لكنهم أَبّوا قائلين: "نك لم تغضب لربك 
وإنما غضبت لنفسكء فإن شهدت على نفسك بالكفر واستقبلت التوبة نظرنا فيما 
بیننا وبينك ولا نبذناك على سواء“. وتعالت في أنحاء عدة من معسكر علي صيحة 


۰۱۰۰ المصدر السابق» ص‎ ١ 
لمزيد من التفاصيل الاطلاع على وقعة صفين» تأليف نصر بن مزاحم» دار الجيل» 149۰ بيروكء‎ ۳۲ 
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الدین و ال لطة 


الخوارج وشعار فرقتهم الجديدة: "لا حکم إلا لک و لم يكن هذا الشعار يعني رفض 
التحكيم ونتائجه فقط» بل ورفض إمارة علي کذلك. لذلك كان تعليق علي على هذا 
الشعار عندما سمعه في قوله: ”كلمة حق أريد بها باطل, ما يقولون لا إمارة ولا بد 
من إمارة بارّة أو فاجرة“' 

اعتبر ا لوار ج أن الحكم ین ينبغي أن يكون لله وحده لا للناس» و خکم الله تمثل عندهم 
في أن تسعمر الحرب ضد الففة الباغية - أي فة معاوية - حتىّ النصر أو حت تفيء الفئة 
الباغية إلى أمر الله. فالتحكيم إذن بالنسبة لهم خالفة صريحة لأحكام كتاب الله وبالتالي 
كانوا مخلصین صادقين فيما يعلنون» لكنهم كانوا يرون أن من غير المقبول أن يبدأ علي 
بالحرب ضد معاوية وأهل الشام دون أن يدعوهم إلى البيعة والدخول في الطاعةء وعدم 
الاعتراض على إرادة الأمق وعدم تقسيم دولتهاء خاصة وأن عليّاً كان ”موقناً بضلال 
معاوية وبغيه وإلا لكان شاكاً مترددا لا يعرف الحق من الباطل وسفك دماء المسلمين على 
جهل وشك؟ فلا ريب إذا في أن قيامه بالهجوم على معاوية كان على بصيرة وهدى 
ومعرفة منه بأنه يقاتل الفئة الباغية تنفيذاً منه لحكم الله القاضي بمحاربة الفئة الباغية 
وفق قوله تعالي : لون طَائََان م امین الوا فاضلخوا تِن بت إِحدَاهُمَا 
على الأخرى انوا لني هي عنی تفیل مر الله فإ فاءث فاضلخوا ینم بالعَدْل 
وافسطوا إن الله ب يحب القسطين (الحجرات: 8 وبعد تلك الراسلات بين على 
ومعاوية وإصرار معاوية على رفض دعوات علي» وتفشي التلاسن والتراشق بالتهم 
بين الطائفتين» وانقضاء فرص الاصلاح» توجب» اتباعا ا حاء في هذه الآيةء الانتقال 
إلى المخطوة التالية من خطوات التعامل مع الفئة المعاندة والباغية والتمثلة في جابهتها 
ب”القتال“ الذي يقصد منه إرغام الفئة الباغية على الانقياد لأمر الله وتسليمها بحكمه 
وشرعه حى تَفِيء إل آثر الله والفيء إلى أمر الله في حالة فئة معاوية هو القبول.عا 
أجمع عليه المسلمون من مبايعة علي بالخلافة» فهل يعتبر عرض معاوية بالتحكيم على 
علي التجرد من اسم الخلافة والإمارة وأن يكون أمر الخلافة بيد الحكمين يضعانه حيث 
يشاءان سواء بسواء إن كان في علي أو في معاوية أو في غيرهما؟ هل يعتبر هذا العرض 
فيئاً إلى أمر الله؟ ألم يكن أمر الله - وفق الرؤية المخارجية - عبارة عن القبول بخلافة 
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علي؟ فكيف أصبح أمر الله - فجأةٌ - هو مطالبة علي بالتنازل عن الخلافة لمن يرضى 
به الحكمان؟ إذا فمعاوية لم يفى إلى آمر الله» وإنما هو ينتقل في دائرة البغي ”أي عدم 
التسليم لإلإجماع الأمة ببيعة علي“ من حالة العنف إلى حالة المفاوضات دون أن ينتقل 
إلى حالة الفيء المتمثلة في القبول بحقيقة إمامة علي وخلافته على الأمة. فالتحكيم لم 
يكن فيئاً من معاوية کم الله وإنما هو إصرار على الموقف لكن مع رغبة في وقف الحرب 
التي ستهلك جيشه» فهو بهذا المنظور ما يزال مستحقاً حكم الله فيه وفي طائفته الباغية 
بوجوب المحاربة حتى يقبل بأمر الله التمثل بالرضى بخلافة علي بن أبي طالب - تلك 
هي رؤية النوارج فيما يتعلق بأصل إشكال التحكيم'. 

يبقى فقط أن نشير إلى أن مصطلح ”الخوارج“ من حيث الدلالة والمعنى قد طرأت 
عليه متغيرات عديدة وعجيبة في آن معاء لكنه ظل في كل أحواله يتضمن معنى الفسق 
عن الحق دائماً والكفر به أحيانا وظل القصود منه الذم والانتقاص. ضمن هذا الاطار 
العام يدهشنا كثيراً أن يوصم مخالفوا الإمام علي.عسألة التحكيم في كتب التراث بأنهم 
خوارج» وهم لم يفسقوا عن حق و لم يكفروا به» بل كانوا بكل بساطة مجموعة من 
"القراء" العابدين هالهم أن يدير إمامهم ظهره لحكم إلهي وارد في الآية (5) من سورة 
الحجرات» ويترك العمل به ملتمساً الحل في حكم آخر غير وارد في التنزيل الحكيم. 
وكان طبیعیاء وقد خلع الإمام الأمير طاعة الله عز وجل عن كاهلهء أن تخلع الجموعة 
طاعته كإمام وأمير وخليفة صاحب بيعة. 

والمتأمل في التراث» تاريخا وتفسيراً وأخباراً وسيرة نبويةٌ لن يجد صعوبة في 
اكتشاف أمرين انین: 

الأول: أن الإمام علي» في جميع النصوص التاريخية النسوبة إليه» لم يخر ج عن لوم 
النشقین عنه لأنهم أجبروه على قبول التحکیم؛ متجاهلا عن عمد خروجه عن حكم 
آية الحجرات (4): غلماً أن كلا الامرین إن صخا لا ببرران خرو جه هذا 

الثاني: أن التراث يتحدث عن ”الخوار ج“ كمجموعات تواجدت في جميع الحقب 
والفترات الزمنية على امتداد عشرات ومئات السنين وكأنها مجموعات متحدة فى 
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١‏ زكريابن خليفة المحرمي» الصراع الأبدي قراءة في جدليات الصراع السياسي بين الصحابة وانقسام المواقف 
حولهاء ص ۰۱۸۱-۱۸۰ 


۳۷ 


الدين والسلطة 


الصفات و المنطلقات» بينما الواقع غير ذلك تماماء ذلك أن المنوارج الأوائل من أصحاب 
الامام علي لم يكمّروا الحاكم الفاسق ول يقاتلوه» بينما أصحاب عبد الملك بن مروان 
واجاج بن يوسف الثقفي فكانوا يقومون بذلك. أما أصحاب عمر بن عبد العزيز 
فيزيدون على من قبلهم أنهم يسبّون الصحابة وأمهات المؤمنين» ويزعمون أن الشجرة 
الملعونة المذكورة في آية الإسراء (70) هي شجرة النسب الأموي. 

وإذا كان صحيحا أن مفهوم الحاكمية كمضمون ولد في مناخ الفتنة مع الخوارج 
الأوائل» إلا أنه بقي من الناحية العملية يعني: رفض تحكيم الحكمينء وبالتالي رفض 
النتيجة التي توصلا إليها في مسألة الخصومة بين كل من علي ومعاوية استناداً إلى قوله 
تعال : وان الحكم إلا له (يوسف: ۰ الأمر الذي أدى بهم إلى رفض وتكفير سلطة 
كل من علي ومعاوية معاء وهذا الامر كان يعبر عن الالتباس وعدم التمییز بين ”الحكم“ 
وبين ”الأمر“ الذي هو مسؤولية الإنسان والجماعة السياسية. والواقع أن عليًاً قد أدرك 
lI oS‏ 
المشهورة: ”كلمة حق يراد بها باطل! نعم لا حكم إلا لله لكن هؤلاء يقولون: لا إمرة 
إلا لله... وإنه لاب للناس من أمير با أو فاجر...* 

لمشي تفن یرسکی “لكوي و ولك ان کی فيد 
الصادر الاسلامية بمعنى القضاء والفصل في النلاف على ضوء التنزيل الحكيم» وفي 
هذا يذكر الطبري أن علياً خاطب الخوارج قائلاً: ”ما أخرجكم علینا؟ قالوا: حكومتكم 
يوم صفينء قال: أنشدكم بالله» أتعلمون أنهم رفعوا المصاحف فقلتم: نجيبهم إلى كتاب 
الله قلت لكم إني أعلم بالقوم منكم» إنهم ليسوا بأصحاب دين ولا قرآن... فإئما رفع 
هذه المصاحف خديعة ودهناً ومكيدة... فلما أبيتم... اشترطت على الحكمين أن يُحييا 
ما أحيا القرآن وأن يتا ما أمات القرآن» قالوا له: فخبرنا أتراه عدلاً تحكيم الرجال في 
الدماء؟ فقال: انا لسنا حكمنا القران» وهذا القرآن إنما هو خط مسطور بين دفتين لا 
ينطق» وإنما يتكلم به الرجال... قالوا: صدقت» قد كنا كما ذكرت» ولكن ذلك كان 
ما كفراً وقد تبنا إلى الله عز وجل منه» فتب كما تبنا نبايعك» وإلا فنحن مخالفون... 
فقال علي: ...أبعد يماني برسول الله وهجرتي معه وجهادي في سبيل الله أشهد على 
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نفسي بالکفر! لقد ضللت إذاً وما آنا من المهتدين» ثم انصرف عنهم۱۳. 

یتضح إذأً ما سبق ومن سياق النصوص التاريخية أن الخوارج باستخدامهم مصطلح 
”الحكم" إنما کانوا یقصدون مبدأ الفصل في النصومات؛ وحیث إن الحكمين لم یلتزما 
حدود الله عدل الخوارج عن قبولهم عبد التحكيم» وحاججوا خصومهم: ”...قد 
حكمتم في أمر الله الرجحال» وقد أمضى الله عز وجل حكمه في معاوية وحزبه أن يُقتلوا 
أو یرجعو!...۲۳) إذن فلا داعي عندهم للتحكيم في أمر قد صدر الأمر والحكم الالهي 
به. ورغم استخدام الخوارج لمفهوم الحكم بالمعنى الذي أوضحناه إلا آنهم لم يستخدموا 
مصطلح ”الحاكمية“ إطلاقاء وإن كانت المقارنة بين المضمون الذي حملوه لمصطلح 
الحكم والضمون الذي يحمّل حدیثاً لفهوم الحاكمية تؤدي إلى الكثير من التشابه". 

فمصطلح الحاكمية مصطلح حديث العهد, لأنه ظهر في الثقافة الإسلامية بعد 
احتلال بريطانيا لشبه الجزيرة الهندية فقط» أي عقب فشل ثورة المسلمين الهنود عام 
(۰)2۱۸۰۷ وبعد أن حدثت صدامات بين الثقافة الاسلامية والثقافة المستعمرة التي 
جاء بها الغزو البريطاني» فارتفعت نتيجة ذلك أصوات منادية للخروج بالمسلمين من 
هذه الأزمة الخانقة» وبرز عدد من المفكرين المشاهير في معظم التيارات» إلا أن قلة 
منهم فقط تعرّضت لمسألة الحاكمية مباشرة رغم أن كثيراً منهم قد تناول عموميات 
الحكم الإسلامي والخلافة. فمثلاً سيد أحمد خان (۱۸۱۷- ۱۸۸۹م) مؤسس التيار 
العصراني» حاول المحافظة على المسلمين باستسلامهم للإنجليز» فاقترح فكرة المقاومة 
السلبية والولاء للسلطة الحاكمة» باعتبار الاستعمار من قدر الله الذي لا تنبغي مقاومته؟. 
لكن التيار العصراني الذي كان أحد أبرز مفكريه أمير علي (855/١1-/17١م)‏ الذي 
ذهب إلى أن الشريعة تمثل نوعاً من الدستور المهيمن على سلطة الخليفة التنفيذية والإداريةء 
ولا يستطيع أن يتجاوزهاء لكنه لم يتعرّض مباشرة لقضية الحاكمية. ثم جاء بعده المفكر 
صلاح الدين خدابخش من نفس التيار العصراني المتحررء فذهب إلى نقيض ما ذهب 
١‏ الطبريء تاريخ الأم واللوك دار الكتب العلمية» ۰۷ ١هه‏ بيروت» جه/ ص 56 ۰15 ۸6. 
۲ الطبريء تاريخ الأم واللوك ص .٠١‏ 
۳ عبد الغني عمادء حاكمية الله وسلطان الفقيه: قراءة في خطاب الحركات الإسلامية المعاصرة؛ دار الطليعة 

للطباعة والنشر ۰۱۹5۹۷ بروت» ص 17. 

4 [. 5.34. Baljon, The Reforms and Religious Ideas of Sir Sayyid Ahmad Khan (Leiden, 1949), p. 14. 
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إليه أمير علي متبنياً فكرة أن الحكم الإسلامي معيب من ناحية الحاكمية» إذ لا تملك 
الحكومة المسلمة أي سلطة لتغيير الشريعة الاسلامية فهي بذلك أضعف من مثيلاتها 
في الغرب التي تملك حق التشريع وتغيير القانون. بالإضافة إلى ذلك ذكر أن الشريعة 
في أصلها ليست جامدة بل متغيرة» ودعا إلى تحرير التشريع من سلطان الدين وفصل 
الدين عن السیاسة!. هذه الدعوات بقيت مهمشة لأن التيار الإسلامي كان حضوره 
طاغيا في معترك الساحة السياسيق وإن كان هو الآخر م يتعرض لساألة اماکمية إلا 
بشكل سطحي» إذ حتى المفكر الشهور محمد إقبال (2۱۹۳۸-۱۸۷) لم يسهب في 
الحديث عن هذه السألق وإن كانت بعض كتاباته قد تطرقت لمفهوم حاكمية الله» غير 
أنه عبر بوضوح أن نظام الإسلام يقوم على دعامة مبدأ التوحيد الذي من مقتضياته أن 
شريعة الله هي العلياء ولا توجد سلطة بجانبها غير سلطة تفسيرها" 

لم يدخل كب و ود م سياسي في قاموس التيار الإسلامي 
إلا على يد الداعية الاسلامي الهددي أبو الأعلى الودودي» الذي من خلال كتاباته انتقل 
المفهوم الجديد للحاكمية إلى الاستخدام السياسي في العالم العربي في فترة الستينيات 
مع تنظيم ”الاخوان السلمون؟ الذي قاده السيد قطب.عصر والذي أضفى على المفهوم 
طابع التشدد إثر محاولة الانقلاب الفاشلة على النظام السياسي في مصر الذي كان يقوده 
۳ . فتمّت من خلال كتابات الودوي إعادة رفع شعار الخوارج 
"ان الحكم إلا ا ااا آیدیولو جية تحولت إلى سياسية ناشطة. بناء عليه نری 
لمن الهم جد اقرب من القاةالسياسة نوم خاک أقحمها بو الأعلى 
الودودي في الفکر الاسلامي وجعلها طرحا تم تبنیه من جاء بعده» ثم التقرب من 
اي لا ها ديد سلب مد وني ترا کر ثم أضفى عليه صبغة 
تشددية حملتها الأصولية المتطرفة واستباحت» استناداً عليهاء التكفير والقتل والدمار 
تحت ذريعة هذه الأيديولوجيا الدخيلة. 


1 5. Khuda Bukhsh, Essays Indian and Islamic (Landon, 1912), ۲. 2555- 
2 Iqbal Muhammad, The Reconstruction of Religious Thought (Lahore, 1954), Pp. 146. 
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الفصل الأول 


طروحات الحاكمية في القرن العشرين: 
عرض وملیل 


أولاً- الطرح الأيديولوجي للحاكمية في فكر أبي الأعلى المودودي: 


أبو الأعلى المودودي من مواليد عام (۱۹۰۳ع) في أورنك آباد» في ولاية حيدر آباد 
بالهندء من أسرة متدينة ومحافظة. رفض والده تعليمه في المدارس الإنحليزية واكتفى 
بتعليمه في البيت وتلقينه تعاليم الدين الإسلامي. اتحه عام (۱۹۱۸ع) إلى الصحافة 
فانضم إلى جريدة مدينة بجنوز ومنها إلى جريدة تاج الأسبوعية» وفيها كتب افتتاحيات 
عديدة مشحونة بالحماسة للمحافظة على الخلافة الإسلامية» وفي هذه المرحلة من حياته 
ألف كتابه النشاطات التبشيرية في تركيا. ثم نتيجة لاحتكاكه بحركة ”الخلافة“ انتقل إلى 
دلهي عاصمة الهند» حيث قابل مفتي الديار الهندية الشيخ ”كفاية الله“ والشيخ ”أحمد 
سعید؟ اللذين كانا من كبار "جمعية العلماء بالهند" فوقع عليه الاختيار لرئاسة تحرير 
الصحيفة التي كانت تصدرها الجمعية تحت اسم المسلم بين عامي (۹۲۱ ١19717-1م)؛‏ 
ثم في عام ٤(‏ ۱۹۲م) تم إصدار جريدة الجمعية التي رأس تحريرها الودودي حتى 
(۱۹۸م)» كما أنه خلال إقامته في دلهي سعى للتعمق في العلوم الإسلامية والاداب 
العربية» كما تعلم اللغة الانحليزية. عاصر كذلك المحنة التي عاشها المسلمون هناك 


3 


الدين والسلطة 


والتي تمثلت .عحاولات التطويع والتغريب والمذابح التي اقترفت ضدهم خاصة في 
الفترة من (۱۹۰ إلى .)١55٠‏ وشهد أيضا محاولات "تهنید" المسلمين التي قادها 
الزعيم الهندوسي "شارماند؟. بالاضافة إلي هذه التحدیات كانت الهند تمو ج بأحداث 
حر كة التحریر طلا للد 4 والاسغلال عن الاستعمار الانکليزي» وكان يقود هذه 
الحركة ”حزب المو تمر“ الذي قاده روحياً ”المهاتما غاندي“ ٤۸- ١8595(‏ ۱۹) وتنظيمياً 
"جواهر لال نهرو“ (۱۹۲2-۱۸۸۹). استقطب هذا الحزب جمهور الهندوس 
والقطاع الأكبر من المثقفين والساسة والشباب المسلمين» وكان من أبرز شعاراته 
"السيادة للأمة“ و”الأمة مصدر السلطات؟ في مواجهة قوى الاحتلال الإنكليزي. 
إلى جانب هذا الحزب كان هناك تيار إسلامي يدعو إلى التميّر سياسياً وتنظيمياء إعانا 
منه باختلاف صورة المستقبل والمصلحة عند المسلم منها عند الهندوسي» لما بينهما من 
اختلاف ديني» ثقافي وقومي فهما برأيه أمتان وقوميتان وليسا أمة واحدة. من أبرز 
رموز هذا التوجه الاسلامي الشاعر محمد إقبال الذي كان عليه مواجهة الاضطهاد 
الاستعماري من جهة والصمود أمام قهر الاغلبية الهندوسية من جهة أخرى بتأكيده 
على التماز و خف م الهوية الخصارية , ثم التقى المودودي الشاعر محمد إقبال الذي 
أقنعه بالجیء إلى لاهور للتعاون معا في بعث الإسلام ومساندة مسلمي الهند حتى قيام 
دولتهم باكستان'. 

في خضم هذه البيئة السياسية خاطب الودودي المسلمين من خلال صحف ومجلات 
عديدة إلى أن أصدر مجلته الخاصة بعنوان ترجمان القرآن عام (۹۳۲١ء)‏ من مدينة حيدر 
آباد لتكون لسان حاله والنبر الحر له. فكان تأثير المودودي عاملاً من عوامل اشتداد 
ساعد التيار الإسلامي في الهندء الذي تبلور من خلال ”حزب الرابطة الإسلامية” 
الذي حسم الوقف داعياً إلى انفصال واستقلال الولايات ذات الأغلبية الإسلامية» هذه 
الدعوة التي توّجت فيما بعد بقيام دولة الباكستان. ناضل المودودي ضد دعاة "القومية 
الهندية الواحدة“ وضد مبادی ”الدولة الدعقراطیة" التي تحكمها الأغلبية وتضطر فيها 
الأقلية للخضوع فيهاء وضد العلمانية التي تفصل الدين عن الدولة وتقوي الروح المادية 
للحضارة الغربية. فكانت هذه المحاور الثلاثة.عثابة عناوين الملفات الساخنة التي أثارها 


.١ 4 عبدالغني عماد» حاكمية الله وسلطان الفقیه, ص‎ ١ 
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المودودي وخاض ضدها حرباً لا هوادة فيهاء متأثرأ بالبيئة السياسية التي عاشها والتي 
أعطت فهمه للإسلام أبعادا خاصة تتعلق بطبيعة الساحة الهندية والصراعات التي كانت 
تدور فيها. كان يرى أن عدة تحديات تواجه المسلمين» أولها مواجهة الاستعمارء أما 
ثانيها فتمثل في مواجهة قهر الأغلبية الهندوسية وحملات التغريب وتذويب الشخصية 
الإسلامية في الهند. في ظل هذا المناخ بذل المودودي قصارى جهده للدعوة إلى 
”الانفصال“ عن الهند وإقامة دولة إسلامية. هذا النضال ”الانفصالي“ الاسلامي الذي 
خاضه المودودي يخالف في جوهره طبيعة الإسلام التوحيدية والشمولية» لكنه كان 
يهدف إلى حماية الذات والهوية حسب رؤيته نتيجة جو الحصار الذي كان يعيش فيه 
والذي ولد لدیه عقدة الاضطهاد الاستعماري وقهر الأغلبية الهندوسية التي رفعت 
شعاري ”السيادة للأمة“ و" الدولة الدعقراطیة" وغیرها من الشعارات العلمانية التي إن 
عرفت التطبیق كانت ستهدد في نظره السلمین و تحول الأقليات الاسلامية إلى جالیات 
مقهورة ومغلوبة. وکان آسلوبه في التصدي لذلك ببدء استخدام مفهومي “الجاهلية 
الجديدة“ و”الحاكمية لله“ بكثافة» وبقدر ما كان فرحاً بقيام حزب الرابطة الاسلامية 
بقيادة محمد علي جناح ( 6۸-۱۸۷ ۱۹) بقدر ما أصابته الخيبة لأن هذا الحزب وان 
دعا إلى استقلال مسلمي الهندء وآمن بتميزهم قومياًء إلا أنه كان غارقاً في ”روح 
التغریب؟ التي أشاعتها الغزوة الاستعمارية الأوروبية في البلاد. لقد اكتشف أن حزب 
الرابطة يكتفي ب”دولة للمسلمین؟ ولا بهتم.عضمون هذه الدولة التي يفترض أن تستمد 
دستورها وقوانينها من الإسلام الذي يتناقض برأيه مع القيم والمفاهيم التي كانت سائدة 
فحرب الرابطة يريدها جرد دولة للمسلمين بينما الودودي يريدها "دولة إسلامية". 
فدفعه ذلك إلى تأسيس حركته الخاصة ”الجماعة الإسلامية“ عام (951١م)‏ وانتخابه 
على رأسهاء ليخوض من خلالها معا ركه التي ل تنته باستقلال الباكستان» حيث خاض 
فراع علی الساطة فکانت التیجة آن شجن أكثز من مرة واستمر في عرض طروحانه 
إلى أن تراجع عن بعضها قبل وفاته بعمر الستين سنة. 

أراد الودودي من خلال حماعته هذه نشر أفكاره و آیدیو لو جیته الانفصالية لأنه 
كان على يقين بأنه لا بد من وجود ”جماعة صادقة في دعوتها إلى الله جماعة تقطع 
كل صلاتها بكل شيء سوى الله وطريقه» جماعة تتحمل السجن والتعذيب والصادرة 
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وتلفيق الاتهامات وحياكة الأكاذيب» وتقوى على الجوع والبطش والحرمان و التشرید 
ورعا القتل والاعدام» جماعة تبذل الأرواح رخيصة:؛ وتتنازل عن الأموال بالرضا 
والخيار“'. ومع إعلان قيام دولة باكستان في (91541١م)‏ انتقل المودودي إلى لاهور 
حيث قام بتأسیس مقر الجماعة الإسلامية بها. وفي ٤۸(‏ ۹١م)»‏ بعد قيام دولة باكستان 
بنحو خمسة أشهرء ألقى الودودي أول خطاب له في كلية الحقوق» وطالب بتشكيل 
النظام الباكستاني طبقًا للقانون الاسلامي» وظل يل على الحكومة بهذا المطلب» فألقى 
خطاباً آخر في اجتماع عام بكراتشي في (4۸ 5١م)‏ تحت عنوان ”المطالبة الإسلامية 
بالنظام الإسلامي“» وقبض عليه بسبب ذلك عدة مرات" لعدم تخليه عن دعوته هذه 
وإصراره عليها. فما هذه الدعوة التي تمسك بها المودوي إلى هذا الحد ورفض التخلي 
عنها؟ 

كتب الكثيرون عن روية المودودي للحاكمية؛ وكل حاول تقديم تصوره عن الثورة 
الفكرية التي قام بها بغض النظر عن الجانب السلبي فيهاء إلا أننا يجب علينا الاعتراف 
أن فهم المودوي للحاكمية يعتبر الخلية الأولى التي انقسم منها الفكر الإسلامي المتطرف 
في العام العربي والإسلامي» ذلك أن المودوي جاء بنظرة متشددة ومشحونة بمشاعر 
القهر والانتقام من الغرب نتيجة ما عايشه من الاستعمار الغربي في القارة الهندية؛ فدفعه 
شعور الظلم الذي عاشه تحت حكم غربي جائر إلى التمرد عليه والبحث عن حاكم 
غيره» فراح یبحث عن مفهوم للحاكمية بناءً على منطلقاته الإسلامية حتى توصل إلى 
أن الحاكمية لا تكون إلا لله في قوله: ”الحاكم الحقيقي في الإسلام نما هو الله وحده... 
فإذا نظرت إلى هذه النظرية الأساسية وبحشت عن موقف الذين يقومون بتنفيذ القانون 
الإسلامي في الأرض تبيّن لك أنه لا يكون موقفهم إلا كموقف النواب عن الحاكم 
الحقيقي» فهذا هو موقف أولي الأمر في الإسلام بعينه“". فالحاكمية لله وحده وهو 
وحده الحاكم الحقيقي في واقع الأمر ولا يستحق أن يكون الحاكم الأصلي إلا هو 
وحده. هذه الحاكمية بالمقابلة مع الحكم الجائر الذي كان تحت وطأته لا يجب أن تكون 
فقط حاكمية رمزية تعبدية فقط بل أرادها المودودي أن تكون هي الأخرى حاكمية 
١‏ عبدالغني عماد؛ حاكمية الله وسلطان الفقيه ص ٠١‏ . 


1 المصدر السابق» ص ۰۱۵ 
۳ المودوديء نظرية الاسلام السياسية؛ دار الفكر» ۰۱۹۲۷ دمشق» ص 5 4. 
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قانونية أي بأن يخضع الكون برمته لسلطانها وتشريعاتهاء لهذا كان من الضروري 
بالنسبة له أن تو جد هناك حكومة إسلامية عقابل الحكومة البريطانية التي كانت تحكم 
شبه الجزيرة الهندية» فهي الحكومة التي يجب أن تكون حتى تحكم ما جاء به التشريع 
الإسلامي ولا تلتفت للتشريعات الوضعية . وبذلك تنوب عن الله في الأرض كما أ وضح 
ذلك في كتابه الحكومة الإسلامية عندما ذكر أن الإسلام: ”ينص على أن الله وحده خالق 
الكون و حاکمه الأعلی؛ وأن السلطة العليا المطلقة له وحدهء أما الإنسان فهو خليفة 
هذا الحاكم الأعلى ونائبه» والنظام السياسي لا بد وأن يكون تابعاً للحاکم الاعلی» 
ومهمة الخليفة تطبیق قانون الحاكم الأعلى في كل شيء؛ وإدارة النظام السياسي طبقاً 
لأحكامه ١"‏ 

هذه الحاكمية المودودية تتأکد» كما أوضحها الدكتور حسن حنفي» من خلال ثلاث 
حقائق: الأولى أن السلطة العليا التي يجب أن يخضع لها الإنسان ويقر بعبوديته لها 
والتي بناء عليها يتأسس النظام الأخلاقي للمجتمع والحضارة تتمثل في سلطة الله وحده 
ويجب التسليم بها والانقياد لها على هذا الأساس؛ والثانية تابعة للأولى ومكملة لها 
وهي طاعة النبي بوصفه مثلاً ونائباً عن السلطان الأول (الله) واحاکم المطلق للکون» 
والثالثة أن القانون الذي له صلاحية إقرار امحلال مه الحياة هو 
القانون الالهي وحده الناسخ لكل القوانین البشرية دون أن أن یکون للعباد حق نقاش هذا 
القانون الإلهي أو رفضه فما حرمه الله یکون حراماً وما حلله یکون حلالاً لأنه مالك 
آلکون وسیده: وهذا القانون مبين في القرآن وفيه يوضح الله وجوب طاعة الإنسان 
لله وللرسول ولاولي الامر من جهة. ومن جهة ثانية نص في کتابه على وجوب اتبا 
حاكمية الله وذم من يعصي هذا الأمر الالهي ويحكم بهواه في قوله تعالى: : ومن لم 
يَسَكمْما نَل الله اوك هم الكافرُونَ)» ثم نجده يصفهم مرة أخرى في كتابه بالظالمين 
ومرة ثالثة بالفاسقین". فهذا إن دل على شيء فإنما يدل على صرامة حاكم الكون في 
الأمر باتباع قانونه الإلهي والعمل به معبراً بذلك عن سلطته الطلقة على الكون”. 

فالحاكمية إذأء وفق المفهوم المودودي» تتضمن رفض حاكمية البشر وضرورة الثورة 
الودودي الحكومة الاسلامية؛ الدار السعودية للنشر» ۰۱۹۸۶4 جدةء ص ۰1۶ 


۲ المصدر السابق» ص ۷٤-٦۷‏ . 
۳ حسن حنفي» الدين والثورة في مصرء مكتبة مدبولي؛ ۰۱۹۸۱ مصر جه/ ص ۱۲۹- ۱۳۰ 
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عليها وعصيانها امتثالاً للأمر الالهي الذي يوجب على الإنسان عدم الامتثال لأي أمر 
عدا الأمر الالهي. فنظرية التوحيد في الاسلام عنده ليست عقيدة دينية طقسية فقط 
بل هي عبارة عن نظام حياة اجتماعية مبني على أساس خضوع الإنسان خضوعا 
كاملاً للأمر الإلهي؛ ويجب على المسلم ألا يخضع لحكومة أو دستور أو قانون» وعليه 
ألا يطيع آمرا غير الأمر الإلهي» والأهم من كل ذلك أن يكفر بالطواغيت والآلهة 
الكاذبة من دونه"» وهي القوانين والأنظمة الوضعية والحكام البشر ما يبين أثر كرهه 
للاستعمار البريطاني» ورغبته في الانتقام منه وبكل ما له علاقة بالاستعمار الذي عبر 
عنه بالطاغوت. فتحوله للاسلام بصورة متشددة نراها ردة فعل على الظروف التي 
كانت تعاني منها شبه القارة الهندية» وكذلك تخوفه من اجتیاح المد الهندوسي للفکر 
الاسلامي فيهاء لهذا حرص على أن: ”تنزع جمیع سلطات الأمر والتشریع من أيدي 
البشر منفردين ومجتمعين ولا يؤذن لأحد منهم أن ينفذ أمره في بشر مثله فيطيعوه أو ليسنّ 
قانوناً لهم فینقادوا له ويتبعوه فإن ذلك أمر مختص بالّه وحده لا یشار که فيه أحد غيره"". 

على هذا الأساسء حاكمية البشر عند الودوي مرفوضة جملة وتفصیلا لأنها 
تتجسد في النظم الوضعية الثلاثة: العلمانية» والقومية» و الدعقراطية, لأن لكل واحد 
منها مساو ئه التى تحعله غير مؤهل لأن ينقاد الناس إليه ويحتكموا إليه» فالعلمانية 
تعزل الدين عن اياة الاجتماعية للأفراد وتجعل العلاقة بين العبد وربه علاقة محصورة 
في العبادات والشعائر فقطء أما القومية فهي ذات نزعة مصلحية أنانية لأنها تقوم 
على التركيز على المصالح الخاصة بصرف النظر عن مصالح الآخرين ما يؤدي إلى 
اشتعال الحروب بين مختلف القوميات» أما الديمقراطية المتمثلة في الدولة الحديثة في 
الغرب الذي يولي أهمية كبيرة لحاكمية البشر» فهذه النظم بالنسبة للمودودي كلها 
ترفض حاكمية الله وتهملها وبالتالي تحعل الفرد أو المجتمع خاضعاً لشهواته ورغباته 
وساعياً وراء مصالحه". ما عکن ملاحظته هنا هو أن المودودي يضع حاكمية البشر في 
مقابل الحاكمية الإلهية» ويجعلها ضدألها ثم يرفضها بالمقابل ويقر بعدم شرعيتهاء وبناء 
على ذلك فالحضارة الغربية بالنسبة له ”جاهلية محضة“ لأنها تعتمد في تشريعاتها على 
۱ المودوي» منهاج الانقلاب الاسلامي الدار السعودية للنشر والتوزیع» ۱۹۸۸ حدق ص 4 65-5 
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قوانين وضعية. والخلاص في رأيه یکمن في الدولة الاسلامية وهي التي ليست "دولة 
ثيوقراطية“ لأنها ليست دولة رجال الدين» وليست دولة "دعقراطیة" لأن الحكم فيها 
ليس للشعب» ولكنها دولة "ثیودعوقراطیة" الحاكمية فيها لله طبقا لاختيار الشعب؛ 
فالله هو المشرع والسلمون هم المنفذون'. 

هذه الرؤية الجامدة نتج عنها ما يسمى ”الثنائية التصارعة" التي شرحها بإسهاب 
الدکتور حسن حنفي في كتاب الدين والثورة"؛ ونشير إليها هنا باقتضاب لأهميتها في 
محاولتنا للتقرب من المفهوم المودودي للحاكمية. فهذه الثنائية الجدلية تکشف عن فكر 
جدلي لدی المودودي مبني على مبدأ ”الثالث المرفو ع“ أي أنه لا يقبل الاعتدال» فإما 
كل شيء أو لاشيء ولا سبيل إلى إيجاد حل وسط بين الطرفين المتصارعين أو الانتقال 

من أحدهما إلى الآخر عن طريق التوسط والتدرج. فالخير في ظل هذه الرؤية المغلقة 
مطلق» والشر مطلق؛ والحق مطلق, والباطل مطلق؛ ولا مكان للمواقف النسبية» وهي 
ثنائية تحدد علاقة حديدة استئصالية وفاصلة بين حاكمية الله وحاكمية البشر» وبين 
الحكومة الدينية والحكومة اللادينية على مستوى العمل والممارسة» ورافضة للعلاقة 
الطبيعية التبادلية بين الطرفين ومقيمة لعلاقة أحادية بينهما هي علاقة التضاد دون واسطة 
أو مصالحة» فبقاء أحدهما مرهون بالقضاء على الآخر". 

عند تصفح كتب المودودي نحده أسقط هذه الجدلية الثنائية ما بين الديني و اللاديني» 
فجعل الإسلام في مقابل الأنظمة الو ضعية الغربية ممثلة طبعاً بالنظام البريطاني الاستعماري 
الذي كان يعيش تحت نيره. هذه الأنظمة على اختلاف توجهاتها : فلسفية أم سياسية أم 
اجتماعية أم اقتصادية» مذاهب جاهلية مادية» ومصلحية ذات نزعة نفعية» وما انهارت 
حضارة الإسلام في الهند إلا بعد خضوع المسلمين لهاء لذلك فهو يحذر المسلمين في 
باقي الأقطار الاسلامية من السقوط في هذا الفخ*. هذا الرأي يحمل في طياته شحنة 
الكره الضغين للغرب جميعاً لأنه يرى أن كل دولة بأنظمتها هي على شاكلة النظام 
البريطاني الذي أذهب بالحضارة الإسلامية في الهند. وتخوفا من الاجتياح الغربي 


E ۲۹ المودويء نظرية الإسلام السياسية» ص‎ ١ 

۲ حسن حنفيء الدين والثورة في مصر» ج5/ ص ٠١١‏ . 

۳ حسن حنفي» الدين والثورة في مص جه/ ص ۰۱6۰-۱۳۰ 
3 الصدر السابق» ج۵/ ص ۱۳۷ -۱۳۸. 
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الاستعماري على الدول الإسلامية الأخرى» رأى المودودي أن الثورة هي الحل الوحيد 
للخلاص من ذلك. لأن هذه الثنائية مثلة بالاسلام والغرب لا ترضى بالحلول الوسطى» 
فلا الغرب يمكنه الخضوع للإسلام ولا الإسلام سيقبل .عا جاء به الغرب» مما يجعل سبل 
الحوار بينهما منعدمة تماما. 

تلك هي الثورة التي أعلنها المودوي وطالب بها وحث عليها في دعوته التي لا 
تقوم إلا بالجهاد في سبيل الله» الذي عرّفه بأنه "السعي المتواصل والكفاح المستمر 
في سبيل إقامة نظام الق فالجهاد في نظره ليس ما أطلق عليه الأوربيون تسمية 
”الحرب القدسة؟ بل هو فكرة انقلابية كما يشير إلى ذلك في قوله: "الاسلام فكرة 
انقلابية يريد أن يهدم نظام العالم الاحتماعي بأسره ويأتي بنيانه من القواعد ويؤسس 
بنيانه من جحديد حسب فكرته ومنهاجه العملي» ومن هناك تعرف أن لفظ ”المسلم“ 
وصف للحزب الانقلابي العالمي الذي يكونه الإسلام وينظم صفوفه ليكون أداة في 
أحداث ذلك البرنامج الانقلابي الذي يرمي إليه الإسلام ويطمح إليه ببصره. والجهاد 
عبارة عن الكفاح الانقلابي وعن تلك الحركة الدائبة المستمرة التي يقام بها للوصول 
إلى هذه الغاية وإدراك هذا البتغی "۳ 

ثم يقدم المودوي تعريفاً للنظام الجديد الذي يسعى الإسلام إلى بنائه بعد هدم النظم 
البالية لأنه ”نظام عادل يقوم بالقسط والحق بين الناس"". لهذا فان دعوة الإسلام 
الانقلابية تمتاز بأنها دعوة الرسل لتجديد النظم الاجتماعية والسياسية والاقتصادية 
وتغییرها تغییراً شاملا من هنا آتت الحاحة إلى ابمهاد فالاسلام لیس فقط عة 
من الناسك والشعائر بل هو ”نظام كلي شامل يريد أن يقضي على سائر النظم الباطلة 
الجائرة في العام ويقطع دابرها ویستبدل بها نظاماً صا حاً ومنهاجاً معتدلاً يرى أنه 
خير للإنسانية من النظم الأخرى وأن فيه نحاة للجنس البشري من أدواء الشر والطغيان 
وسعادة له وفلاحاً في العاجلة والآجلة معاً“؟. 

أما من تلقى على عانقه مهمة إشهار هذه الثورة وإشعال نيرانهاء فليس هناك في نظره 
الودودي» الأسس الأخلاقية للحركة الاسلامية, دار المدني للطباعة والنشرء ۱۹۸۲ جدة» ص ۰۱۷ 


المودوديء الجهاد في سبيل الله دار الفكر, ۰۱۹۸۳ بيروت» ص 4-۳ . 
المصدر السابق» ص ۰ . 


المودودي» الجهاد في سبيل الله ص ٤‏ . 


جم كم س هم 
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من هو اهل لذلك عدا جماعة من المسلمين تبذل جهودها وتستنفد مساعيها للقضاء 
على النظم البالية» لتكوين هذا النظام الجديد الذي ينبني على الفكرة الاسلاميق وهذه 
الجماعة يجب أن تكون "بجردة من كل غرضء مبرّأة من كل هوى أو نزعة شخصية 
لا تقصد من وراء جهودها وما تبذل في سبيل غايتها من النفوس والنفائس إلا تأسيس 
نظام عادل يقوم بالقسط والحق بين الناس» ولا تبتغي بها بدلا في هذه الحياة الفانية“'. 
هذه الجماعة هي ”حزب الله الذي يتو جب عليه القضاء e‏ 
يقف في وجه الذين تكبروا في أرض الله بغير الحق وجعلوا أنفسهم آربابا من دون الله“" 
وهم حکام الأنظمة الوضعية الغربية التي يجب على هذا الحزب القضاء ۱5 
ووضع نظام إسلامي جديد مبني على حاكمية الله في الأرض كلهاء ذلك لأن الاسلام 
”يطلب الأرض ولا يقتنع بقطعة أو جزء منهاء وإنما يتطلب ويستدعي العمورة الأرضية 
كلها“". فحزب الثورة هو المخوّل بإقامة النظام الإسلامي في أرجاء المعمورة ولا يهمه 
في سبيل تحقيق ذلك أي شيء. ونتيجة لذلك "فان كل حكومة مؤسسة على فكرة غير 
هذه الفكرة ومنهاج غير هذا المنهاج يقاومها الإسلام ويريد أن يقضي عليها قضاءً ميرم 
ولا يعنيه في شيء بهذا الصدد st‏ 
الأمة التي ينتمي إليها القائمون بأمرهاء فإن غايته استعلاء فكرته وتعميم منهاجه وإقامة 
الحكومات وتوطيد دعائمها على أساس هذه الفكرة وهذا النهاج بصرف النظر عمن 
يحمل لواء الحق والعدل بيده“*. وهذه الهمة يقوم بها حزب الله أو حزب الثورة» وهو 
الجماعة التي عليها أن ”تستأصل شأفة كل نظام للحياة أسس بنيانه ووضعت قواعده 
على الانسلاخ من عبودية الله وعدم المبالاة بالمسوئولية الأخروية والاستغناء عن تعاليم 
الأنبياء وإرشاداتهم فإنه مبيد للإنسانية مقوض لدعائمهاء وأن تقيم مكانه نظاماً مبناه 
على طاعة الله عز وجل والإيمان بالآخرة واتباع الرسل والأنبياء لأنه لا سعادة للإنسانية 
ولا فلاح إلافيه“”. 

الضثر السايق) عن:ه: 

المصدر السابق» ص ۲. 

الصدر السابق» ص 4. 


الودودي. اطهاد في سبیل الله ص ٤‏ . 
المودوديء واقع السلمین وسبيل النهوض بهم دار الفکر الحديث» ۰۱۹۲۷ لبنان ص ۰۷-۲ 


ص مس بت ی و 


۰۹ 
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نلاحظ من خلال هذا الكلام حضور الروح الانتقامية الاستئصالية الشحونة بكل 
أنواع الكره للأنظمة الغربية التي يجب القضاء عليها بواسطة الانقلاب لارساء نظام 
جديد يقوم على الحاكمية لله في الأرضء إذ لا عکن لهذا النظام أن يأتي من فراغ لانه: 
”لابمكن أن تظهر دولة إسلامية بطريقة خارقة للعادة بل لا بذ لإيجادها وتحقيقها من 
أن تظهر أولاً حركة شاملة مبنية على نظرية الحياة الإسلامية وفكرتها وعلى قواعد 
وقيم خلقية وعملية توافق روح الاسلام وتلائم طبيعته؛ يقوم بأمرها رجال يظهرون 
استعدادهم التام للاصطبا غ بهذه الصبغة المخصوصة من الإنسانية» ویسعون لنشر 
العقلية الاسلامية, وییذلون جهودهم في بث روح الاسلام الخلقية في الجتمح ٠‏ 
ثم تتحول هذه الصفوة شيئا فشيئا إلى حركة شعبية شاملة بحیث ”تقوم هذه الحركة 
الشعبية وتنهض وتقوى حتى تغير بجهادها المستمر العنيف أسس الجاهلية الفكرية 
والخلقية والنفسية والثقافية السائدة في الحياة الاجتماعية وتأتي بنيانها من القواعد ". 
وعا أنه كلما كانت الصفوة مختارة كان نجاح الجماعة أعظم» فالمودودي يستمر في تقدم 
خطوات الخطة التي اقترحها لاحداث الانقلاب العالي على الأنظمة الغربية الفاسدة) 
فيو ضح أنه يجب تكوين زعامة طاهرة في مواجهة الأغلبية الدنسة» وكل ذلك يتوقف 
تحققه على وجود القوة الجماعية في هذه الصفوة المختارة» لأنه طالما لايمكن تحقيق هذا 
المقصد الإسلامي إلا بالمساعي الجماعية فلا بد إذن من أن تكون في الأرض جماعة 
صالحة تمن مبادىء الحق و تحافظ عليها ولا تكون لهاغاية في الحياة إلا إقامة نظام الحق 
وإدارة شؤونه*". من كل هذا تنضح الغاية النهائية ما دعا إليه المودودي» وهو الدعوة 
إلى حرب عالمية على الأنظمة الوضعية جميعاً باستعمال كل الأساليب لتطبيق النظام 
الإسلامي وفق حاكمية الله ولو تطلب الأمر استعمال القوة فيصبح استعمالها واجباً كما 
صرح بذلك قائلاً: ”وتحقيقاً لهذه الغاية النبيلة يريد الاسلام أن يستخدم جميع القوى 
والوسائل التي يمكن استخدامها لإحداث انقلاب عام شامل» ويبذل الجهد المستطاع 
للوصول إلى هذه الغاية العظمی» ويسمى هذا الكفاح المستمر باستنفاذ القوى البالغ؛ 


۰.۲۰ المودودي» منهاج الانقلاب الإسلامي» ص‎ ١ 
.7 5 المصدر السابق» ص‎ ۲ 
.1١ 1-8 ا مودودي» الأسس الأخلاقية للحركة الؤسلامية) ص‎ ۳ 
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واستخدام شتى الوسائل الستطاعة في الجهاد“'. 

بعد هذه المقاربة لرؤية المودوي للحاكمية يمكننا أن نخلص إلى بعض النتائج المهمة 
نا على كل ما تقدّم: 

-١‏ تمكن المودودي من توظيف مفهوم ”ا حاهلية“ للتعبير عن إدانته لأغاط العيش 
في المجتمعات الغربية التي يرى أنها لا تتطابق مع النظام الإسلامي» حيث تخطى 
عفهومه الجديد الفهوم التاريخي للمصطلح والذي استعمله العرب للدلالة بالجاهلية 
على حياه العرب قبل الإسلام. فهو يخرج المصطلح من خزانة التاريخ لیلبسه مفهوما 
جديداً يصف به حياة الجتمعات الغربية التي يراها جاهلية حتى العظم لأنها قائمة على 
الرغبات والهوی» وفي مقابل ذلك مبتعدة عن النهج الرباني الذي جاء به الإسلام. 
أسقط ذلك على الجتمع الهندي فوجده ینطبق عليه لأنه يتم في الهند. كما في العا نم 
الغربي» الحكم بغير حاكمية الله. 

۲- استخدم الودودي مفهوم ”الجاهلية“ كسلاح فكري لرفض الفكر الغربي 
وفلسفته كما استخدمه كأداة سياسية واجتماعية لرفض أنماط العيش والاجتماع 
والنظم السائدة في الهند وفي العام الغربي على حدٌ سواء. لأنه كان يرى أنّ ”حدود 
لله ما انتهكت واعتدي عليها فحسبء بل إنها تكاد تتعدم من الوجود لأجل غلبة 
الكفر» وأن شريعة الله قد أهملت و ثبذت وراء الظهورء لاعملاً فقط بليموجب القانون 
تا وأنْ أرض الله قد علت فيها كلمة أعداء الله“ . 

۳- عیّر الودودي عن مفهومه للاسلام والحاكمية الالهية تحت ضخط "اخصوصية 
الهندية“ التي دخل الاسلام إليها ثم دخلها الاستعمار البريطاني وعکر صفو دینها 
الاسلامي الصافي وشوّه آفکارها ومعتقداتها. لکنه عمّم هذا الحكم على كل الانظمة 
الغربية بناء على ما شاهده وعاناه من ویلات الاستعمار البريطاني» مع ما يلحق هذا 
التعميم في الحكم من تحلیل غير صائب وغیر علمي لأنه لايمكننا الحكم على الكل من 
خلال الجزء» بل كان بحاجة للوصول إلى هذا الحكم بطريق منهج علمي عن طريق 
الاستقراء الذي نحده منعدماً تماما في التحليل الودودي الذي بنى نتائجه على الجزء ثم 


۱ المودوديء الجهاد في سبيل الله ص 4 . 
۲ الصدر السابق» ص ۲۷. 
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عممه بعد ذلك على الكل. ومع ضعف هذا التحليل علمياً إلا أنه شاع استعماله بين 
أوساط الحماعات الإسلامية وحتى بين أوساط المفكرين الاسلامیین ما يبين مدى 
قصر النظر في ما ذهبوا إليه من خلال تبنيهم هذه الأفكار التي لا تعبّر عن أكثر من رد 
فعل نتيجة الشعور بالاضطهاد والقهر من الاستعمار البريطاني وتخوف مبالغ فيه من 
اضمحلال الفكر الاسلامي في حال نشوء دولة علمانية في بلد أغلبيته هندوسية فتلك 
حالة خاصة لبلد كان يعيش ظروفا معينة ولا يمكن تعميمها 
٤‏ - بناءً على النقطة السابقة يمكننا أن نستنتج أن المودودي قد قدم تفسيرات بالغة 
ین وحوّل مصطلحات خاصة إلى مفاهيم شحنها ردت كان هدفها الحقيقي 
أن تستخدم في إطار الصراع السياسي الخاصء أي إنه سخر العام للخاص» واستخدم 
الفاهیم الاسلامية العامة خدمة أهدافه السياسية الخاصة» وأعطى هذه التفسيرات بعداً 
إسلامياً شمولياً جعل الخروج عنها "کفرا" و”جاهاية»: كما أن الکثیر من نصوصه غير 
حددة بشكل واضح» وتحتمل أكثر من تفسير» وأعطى في كثير منها طابع الشمولية. 
فنصوص المودودي هي في المقام الأول والأخير تنطلق من الواقع الهندي الخاص؛ ولا 
حكن قراءة المودودي ععزل عن البيئة السياسية والثقافية والاجتماعية الهندية التي نشأ 
فيها. لقد أراد القيام بعملية فرز بين المسلمين والهندوس في مجتمعه. فكانت اجتهاداته 
لإعادة تعريف ”المسلم“ خير معين له في ذلك» ثم أراد الانفصال لمسلمي الهند فكانت 
نظريته في المجتمع الجاهلي والحاكمية خير دافع لتحقيق هذا الأمر هناك في نظره. 
- انفرد المودودي بفتحه الباب أمام استعمال مصطلح "التکفیر " في عملية تقييمه 
وحكمه على المجتمعات الغربية لتبتيها أنظمة وضعية» مع أن المودودي لم يكن خارجي 
الذهب؛ وبناء على ذلك فكل المجتمعات التي لا تطبّق ”الحاكمية الإلهية” والشريعة 
الإسلامية هي مجتمعات جاهلية. واخترع فكرة الجدلية المتصارعة بين الإسلام والغرب 
بعد أن كان الصراع في الأول قائماً بين جدلية الحتل وصاحب الحق في بلد مستعمر 
من قبل قوة عظمی» ولاعلاقة للموضوع بالمعتقدات والأديان. ثم جعل» بناءً على هذه 
الجدلية المتصارعة الجديدة» حياة المسلم عبارة عن صراع دائم إذ لا يهدأ للانسان بال 
ولايمكنه أن يجد النجاة إلا بانتصار إحداهما على الأخرى مع استحالة ذلك لأنه صراع 
وهمي. فصيّر الودودي حياة السلم إلى جحيم لا یطاق بالقضاء على طمأنينته وجعله 


o۲ 
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يتخبّط فى نار الجهاد تحرّقاً لإقامة الدولة الإسلامية باستعمال كل المسلمين حطباً لها. 

و ۳ فان مصطلح ”الحاكمية“ حديث العهد في الثقافة الإسلامية» باعتبار أن 
صيحة ”الحكم لله“ التي نادى بها الخوارج مختلفة في المضمون والمعنى والهدف 
عن الحاكمية المعاصرة التى طرحها أبو الأعلى المودوي في أربعينيات القرن العشرین 
ذات البعد الديني التشدد بعد انفصال الباكستان عن الهند. ثم تحولت فيما بعد إلى 
آیدیو لوجیا سياسية على يد سيد قطب في مصر في ستینیات القرن العشرين» الذي 
أخذ أبعاداً أخرى متداخلة عقائدياً SW‏ لأنه تحاوز طرح المودودي الذي قام 
بتكفير الدول الوضعية الغربية ووصف مجتمعاتها بالجاهلية» وتعذاه إلى أخطر من ذلك» 
بتعميمه حکم التكفير على كل الأمة الاسلامية.عا فيها أنظمتها ومجتمعاتها. هذا الحكم 
الذي تبنته فيما بعد الجماعات الإسلامية العاصرة وصار هادیا وموجها وناظما لنشاط 
العديد منهاء وما زال كذلك لدى بقايا هذه الجماعات التي تحوّل معظمها إلى منظمات 
إرهابية بعد أن أضافت إليه إضافات من نفس النوع بشدة وتطرف أكثر» وجعلته كصك 
شرعية في يدها يبيح لها كل الأعمال الارهابية والتخريب الذي قامت وتقوم به. وهذا 
ما سيدفعنا لأن نتقرب من الدوافع والأسباب التي دفعت بالسيد قطب إلى تحويل تبي 
المفهوم المودوي لهذا الصطلح وإعادة صياغته في قالب أكثر تشدداً وترمتاً. 


انیا الحاكمية كأيديولوجيا في فكر سيد قطب 


إذا اعتبرنا القارة الهندية الرحم الذي ولد منه مفهوم الحاكمية في الفکر الاسلامي» 
فإن مصر تعتبر الحاضنة التي احتضنته وحولته إلى آیدیولوجیا فرّخت آفکارا سلبية 
متطرفة انتشرت في العا لم العربي كله بعد ذلك» بل وانتقلت حتى بين أوساط الجاليات 
السلمة في آوربا وأميركا. ومن خلال التنقيب التاريخي في آراء وتوجهات المفكرين 
الصریین الذین تبنوا هذا الفهوم وترعر ع بين بنات أفكارهم حتی تحول إلى أيديولوجيا 
ذات توجهات سياسية» نجد في بدایات الفهوم العام للحاكمية في الساحة الفكرية 
المصرية أنه أخذ طابع ”الحاكمية الشعبية“ أو "السيادة الشعبیة" وهي الرؤية التي دعا 
إليها الفيلسوف الفرنسي جان جاك روسو (۱۷۷۸۱۷۱۲م) في كتابه الشهيرالعقد 
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الاجتماعي ` . هذه الفكرة التي عرفت انتشاراً منقطع النظیر ذ في الوسط الثقافي الصري» 
يك خدامن ار من تال بها الک رشي رضا ( ۲۸۹ -91760١م),‏ صاحب 
نظرية مبدأ ”سلطة الأمة“ التى عرضها فى رسالته عن ”الخلافة“" متأثرا بسقوط الخلافة 
العثمانية» فكانت رسالته هذه عثابة حاولة لإحياء حد خلافة حز فى نفسه سقوطها. 
من أهم البادی التي انطلق منها المفكر رشيد رضا في سبيل تحقيق ذلك هو التركيز 
على سلطة الأمة كإحدى الركائز الأساسية للبناء السياسي في الإسلام بقوله: ”أما 
السياسة الاجتماعية المدنية فقد وضع الإسلام أسسها وقواعدهاء وشرع للأمة الرأي 
والاجتهاد فيهاء لأنها تختلف باختلاف الزمان والمكان وترتقي بارتقاء العمران وفنون 
العرفان» ومن قواعده فيها أن سلطة الأمة لهاء وأمرها شوری بينهاء وأن حكومتها 
ضرب من الجمهورية» وخليفة الرسول فيها لا عتاز في أحكامها على أضعف أفراد 
ی نو 
وهي: I‏ 7 
ینم ثم الركيزة الثانية تتمثل في حجيّة الإجماع مدعمة بالروايات التي تبين أن من 
الاستحالة أن تجتمع الأمة على الضلالة. في حين أن الركيزة الثالثة تمثلت عند رشيد 
رضا في الأمر الالهي الوارد في القرآن بوجوب طاعة ”أولي الامر"» وهم حسب رأيه 
أهل الحل والعقد بالإضافة إلى الأمراء أو العلماء» فهم يشملون كل من كان له نفوذ 
ورئاسة في المجتمع وبين يديه إحدى مصالح السلمین» لذا فالأمر بطاعتهم يعني أن 
لهم السلطةء ومن تلك السلطة اختيار ولي الأمر وعزله*. هنا يبدو واضحاً تأثر رشيد 
رضا بنظرية جان جاك روسو لأنه يجعل السلطة في يد الأمة في تنصيب الولي وعزله. 
مع ذلك فإن هذا المفكر قدم روية جديدة في اختيار الولي في الأمة الإسلامية» بتقبله 
١‏ جاء شعار جان جاك روسو الفيلسوف الفرنسي (۱۷۷۸-۱۷۱۲) في كتابه الشهير العقد الاجتماعي 
ان المي هو صاحب السلطه ر اد والكلية ماه موس و رایس الحكومات» كما أن 
الناصب العامة في الدولة تعین من قبل سلطة الشعب التي تمنح وتحاسب في نا نفس الوقت. وستری ذلك 
لاحقاً. 
۲ صدر الكتاب أول مرة عام ١375‏ وطبع مراراً . 


۳ محمد رشيد رضاء الخلافة, دار الزهراء للإعلام العربي؛ ۰۱۹۸۸ مصرء ص .٩‏ 
3 الصدر السابق» ص ۲۳-۲۱ 
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وسيلة معاصرة تحقق ذلك هی طريقة "الانتخاباتگ شا أن لجل لام کل 
السلطة التشريعية وسلطة اختیار وعزل السلطة التنفيذية'. لکن علینا أن نعلم أن وان 
كان هذا الفکر یری من جهة أن سلطة الأمة في الاسلام متشابهة بوجه ما مع المبدأ 
الغربي» إلا أنه يضع بعد ذلك فروقا جوهرية بين الاثنين من أهمها أن سلطة الأمة في 
أن تكرن مفيدة بدعاما", 

بعد المفكر رشيد رضا جاء المفكر حسن البنا (2۱۹6۹-۱۹۰)) مؤسس جماعة 
"الاخوان السلمون؟ الذي اتبع طريق سابقه في القول يبدأ "سلطة الامة" كما 
أوضح ذلك في قوله: ”وقد قرر الاسلام سلطة الأمة وأكدهاء وأوصى بان يكون كل 
مسلم مشرفاً مام الإشراف على تصرفات حکومته؛ يقدم لها النصح والمعونة ويناقشها 
الحساب» وهو كما فرض على الحاكم أن يعمل لمصلحة المحكومين بإحقاق الحق 
كذلك» فإذا انحرف فقد وجب عليهم أن يقوّموه على الحق ويلزموه حدود القانون 
ويعيدوه إلى نصاب العدالة“". 

لكن يجدر الانتباه إلى أن حسن البنا لم يذكر في رسائله وكتبه أية إشارة إلى مفهوم 
نشر بعنوان ”نظريات الحاكمية في الفكر اللإسلامي““» غير أن المفكر الإسلامي محمد 
قطب (۹ ۰-۱۹۱ ۱۹ع)» كما أوضح صاحب المقال» اذعی أن مفهوم ”حاكمية 
الله“ اتضح في فکر حسن البنا في أيامه الأخيرة» دون أن تسمح له الفرصة بترسيخ 
هذا العنی في قلوب أتباعه» واستدل على ما ذهب إليهمقال الحسن البنا نشر في أيامه 
الأخيرة بعنوان ”معركة المصحف - أين حکم الّه۹" يقول فيه: "الاسلام دين ودولة 
ما فى ذلك شك؛ ومعنى هذا التعبير بالقول الواضح أن الإسلام شريعة ربانية جاءت 
١‏ محمد رشيد رضاء تفسير المنارء دار الکتب» ۲۲ ۱ه بيروت» جه ص ۰۱۸۷ 7١1158‏ 
۲ المصدر السابق» ج ه اص 4 ۰۱5-۱ 
۳ في مؤتمر طلبة الاخوان السلمین» حسن البناء في جموعة رسائل البناء ۱۹۸۱ بيروت» ص ۰۱۱۰ 
4 بسطامي محمد سعيد» مقال "نظریات الحاكمية في الفکر الاسلامي" النشور بالوقع الالکترونی 

"السودان الاسلامي* بتاریخ ۱۸ تشرین الأول/ نوفمير ۰۲۰۰۲ 
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بتعاليم إنسانية وأحكام اجتماعية» وكلت حمايتها ونشرها والاشراف على تنفيذها 

بين المؤمنين بهاء وتبليغها للذين لم يؤمنوا بها إلى الدولة» أي إلى الحاكم الذي يرأس 
جماعة المسلمين ويحكم أمتهم؛ وإذا قصر الحاكم في حماية هذه الأحكام م يعد حاكماً 
إسلامياً. وإذا أهملت الدولة هذه المهمة لم تعد دولة إسلامية» وإذا رضيت الجماعة 
أو الأمة الاسلامية بهذا الإهمال ووافقت عليه لم تعد هي الأخرى اسلامية...» مهما 
ادّعت ذلك بلسانها“'. 

يمكننا القول إن مفهوم حاكمية الله بدأ بالتبلور تدريجياً في فكر الإسلاميين في 
مصرء وكان في مرحلته الأولى مختلطاً عبد ”سلطة الأمة“ الذي ناى به رشيد رضا ثم 
تبعه في ذلك حسن البنا. أما في المرحلة اللاحقة في مسيرة تبلور هذا المفهوم» ظهر 
واضحاً انسلاخه عن مبدأ ”سلطة الأمة“ وتطوره كأيديولوجيا مستقلة بذاتها وذات 
أبعاد سياسية خطيرة» أصبحت فيما بعد راسخة فى أذهان المفكرين الإسلاميين في مصر 
53 انتقلت بعد ذلك إلى كل بقاع العالم. أما من كان له الأثر البارز في هذا الرسوخ 
والانتشار فهو المفكر سيد قطب (۱۹-۱۹۰) الذي يعد الزعيم الرسمي بلا 
منازع لهذا الفكر في مصر. وجاء ظهور فكره ضمن ظروف اجتماعية معينة ومرحلة 
تاريخية محددة وتطور طبقا للظروف النفسية التى مر بها هذا المفكر وجماعته على 
السواء". فسيد قطبء ”الرجل الظاهرة“ كما يسميه أتباعه ومريدوه» لم يغب طيفه يوماً 
عن أذهان الح ركات الاسلامية على تعددهاء لأنه يشخص بقامته النحيلة كأسطورة تمثل 
قمة العنفوان والتحدي والثبات» وغاية الاستعلاء في مواجهة الظلم والتجبر والطغيان. 
فقد عمل فكر هذا الرحل على تغذية أيديولوجيا الجماعات الإسلامية سواء التطرفة 
المسلحة منها أو السياسية المعتدلة على السواء؛ ما يجعلنا بحاجة إلى الوقوف عنده وقفة 
تأمل للتقرب منه ومعرفة أهم القواعد التي انبنت عليها هيكلة فكره الذي انتشر انتشار 
النار في الهشيم في نهاية القرن الماضي وبداية القرن الحاضر. 

كان میلاد سید قطب في بداية القرن العشرين الميلادي» عام ( ۰۱۹۰ في 
إحدى قری أسيوط حيث عاش في جو مشبع بالتدین تعلم في ظله العلوم الاسلامية 
۱ محمد قطب. واقعنا العاص دار الشروق» ۰۱۹۹۷ مصرء ص ۳۵۵. 


۲ المركز القومي للبحوث الاجتماعية والنائية» وحدة بحث السلوك الاجرامي: القسم الثالث من ندوة 
"ار کات الا حتماعية التطر فة"» القاهرق A.‏ 
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في الكتّاب في سنْ مبكرة كما حفظ القرآن هناك ثم التحق في شبابه بدار العلوم في 
قسم المعلمين حيث تحصّل على ليسانس في فن التعليم عام (2۱۹۳۳)» كما انضم إلى 
الحزب الليبرالي ”حزب الوفد الوطني“ لكنه انسحب منه في نهاية الثلاثينيات تحت تأثير 
حماعة ”الاخوان السلمون؟ بعد مخالطته إياهم قبل اتخاذ قرار الانضمام إلى صفوفهم؛ 
فكانت تلك الخطوة الهامة والأولى للجماعة في علاقتها معه في عملية تأثيرها عليه 
للتخلي عن أفكاره الليبرالية وحسم توجهه نحو الإسلام نهائياً. . ويكفينا الاطلاع على 
كتابه نقد مستقبل الثقافة في مصر لعرفة إلى أي مدى تأثر سيد قطب بجماعة الإخوان» 
خاصة في ما يتعلق برفضه الشديد لنظرية طه حسين (۱۹۷۳-۱۸۸۹) الليبرالية» 
التي اعتبر فيها طه حسين مصر جزءاً من العالم الغربي. وأكيد أن الإخوان المسلمين قد 
استحسنوا هذا الكتاب وعملوا على الترويج له بعد أن انضم إليهم سيد قطب حوالي 
عام (351١م))‏ وأصبح واحداً من أشهر منظريهم. تم بعدها اعتقاله وسجنه في عام 
(2۱۹۰6) بعد اتهامه مع الإخوان المسلمين بتدبير حادثة المنشيّة التي كانت محاولة 
e‏ علیه باحق على رها ۱۵ عم رو ا 
تم الافراج عنه بعد وسأطة من الرئیس العراقي عبد السلام عارف؟ ثم تم اعتقاله مرة 
ثانية بعدها و حکم عليه بالاعدام شنقاً عام ( ٩‏ ۱م). وكان لاعدامه عظیم الأثر على 
الشعور ابحماعي لدی الإخوان السلمین؛ وساعد على رواج آفکاره وتبنیها من قبلهم . 

تعد حياة سيد قطب حياة مفعمة بالنشاط ومليئة بزخم فكري وأدبي عرف خلاله 
انتقالاً من طور إلى طورء إذ بدأ حياته الفكرية كأديب شاعر نشر أول ديوان له سنة 
(۱۹۳۰م)۰ ثم حول إلى الرواية سنة (67 62۱۹ ثم بدأ بعدها يتجه باحتشام إلى 
الهج الاسلامي في كتاباته مع بقاء الطابع الأدبي مسيطراً عليه كما يظهر ذلك جلي 
في كتابه التصوير الفني في القرآن.ما فيه من التذوق الفني والإحساس الجمالي ما يكشف 
عن روح أدبية فنية راقية لدى سيد قطب" . ثم تحول بعد بعثته إلى أميركا التي كانت 
حوالي سنة (۱۹۸م) إلى انتقاد السياسة الأميركية المساندة لأطماع الصهيونية في 
فلسطین, فنشر مقالات يكشف فيها ضمير الولايات التحدة موضحاً فيها أن أميركا 
١‏ لزيد من التفاصيل عن حياته الاطلاع على كتاب حلمي النمدم سيد قطب وثورة يوليو» ميرت للدشر 


والمعلومات» ۱۹۹۹ القاهرة. 
۲ حلمي التمنم» سيد قطب وثورة يوليو» ص ۰۳۱-۲۹ 
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لا تختلف في أطماعها عن أطماع الضمير الانحليزي والفرنسي وسائر الضمائر الأروبية 
المعروفة'. مع إصداره أحكاماً قاطعة ونهائية حول الغرب وأميركا خاصة بترك العنان 
لانطباعاته ومشاعره التي سافر بها. لقد رجع كما ذهب بفكره متحجّراً ومنغلقاً حول 
ذاته ومفهومه العام للدين والحياة» ولح يهتم حتی بدراسة تلك الحضارة الجديدة عليه 
ولم تعتريه الرغبة في التعمق في جذورها. كان نفوره من الحضارات الأميركية والغربية 
غير عقلاني كما وصفه حلمي نمنم في قوله: ”كان رفضا غير عقلاني» ل يقم على دراسة 
مكتملة أو خبرة حقيقية» اعتمد فقط على عاطفته الجياشة وحماسه الحاد» وبلغ رفضه 
هذا إلى حذ يقترب من العنصریة۳. 

كان سيد قطب من أول المؤيدين لثورة يوليو التي حدئت في مصر سنة (5557١م))‏ 
لأن الانقلاب الذي قام به الضباط الأحرار على الحكم الملكي أثر عليه بشكل كبير» 
فراح يعلن تهليله الكامل لهذا الانقلاب الذي أسماه بالثورة» ویظهر تأییده الكلي 
للضباط الذين فجروها في مقالاته التي استمر في نشرها طيلة تلك الفترة» بل وكان 
أحياناً يعاتبهم فيها على تباطوهم في إحداث التغيير الشامل بإقالة وإزاحة الجيل القديم 
من قادة الجيش المصري من الذين كانوا متورطين مع الملك فارق» والاستغناء عن 
خدماتهم تماماء ونلمس ذلك في قوله: ”إن منطق الثورة لا يزال بعيدا عن إدراكناء 
والذي يجب أن ند که أنَّ تغييراً شاملا لا بد أن یقع» ولن يقع هذا التغيير قبل أن نفقه 
منطق الثورة» وأن نكيّف أنفسنا وفق هذا المنطق بلا تردد ولا إبطاء“". ولم تكن هذه 
محرد آراء نشرها صاحبها لاكتساب شعبية حماهيرية ولكنها كانت ذات مفعول قوي 
على الضباط الا حرارء إذ قدّم علي ماهر استقالته من رئاسة الحكومة يومهاء وشكل في 
نفس اليوم اللواء محمد نيب حكومة جديدة» لتبدأ بعدها مباشرة حركة اعتقال و اسعة 
في صفوف الشخصيات التي اتهمت بعرقلة عملية التطهير. وهکذا فان التفاعل المتبادل 
بين الطرفين ظهر جلي من خلال تأثير کل من سيد قطب صاحب ”المقالات التحريضية“ 
على تصرفات مجموعة الضباط الأحرار أو من أسماهم ”رجال الثورة“*. 


حلمي التمدم» سيد قطب وثورة يوليو» ص ۷ . 
المصدر السابق» ص ۵۲1 . 


۱ 
۳ 
۳ حلمي ننم سيد قطب وثورة يوليوه ص ٦۸‏ . 

۰۷۰ الصدر السابق: ص‎ ٤ 
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هذا النفس الثوري المفعم بالرغبة في التغيير لا يبدو غريباً على فكر سيد قطب الناقم 
على الأنظمة الغربية كلها من جهة» والمتأثر بالفكر الإخواني من جهة أخرى» بعد 
انضمامه إلى ”جماعة اللإخوان“ سنة (۱۹۳) التي كان قد بدأ عخالطة أعضائها قبل 
الانضمام إليهم رسمياً. وظل يتعامل مع الطرفين (الثوار والاخوان) بأسلوب متواز دون 
NAR E N E‏ 
مرموقء فلما خذله الثوار مع بدء الاختلاف بين الطرفين وجد نفسه مضطراً للمفاضلة 
بينهماء فترك كفة الثوار ليقفز نهائياً إلى سفينة الإخوان؛ ولا احتدٌ الخلاف بينهما كان 
عليه أن یتحمل تبعات اختياره'. 

في هذه الفترة لم تظهر الحاكمية لله كأيديولوجيا في فكر سيد قطب إلا.معنى الحاكمية 
للتشريع» إذ كان يرى أن الحاكمية للشريعة وليس لله والحاكم الذي عليه أن يحكم 
بشريعة الله يستمد سلطته من البيعة وليس من الله وهذه الحاكمية التشريعية ليست 
مت ا ل ا ال ی 

على الظلم الاجتماعي والعدوان على حرية الاعتقاد. لني عبات م يرد أي ذكر أو 
استشهاد باراء أبي الأعلى الودودي وأفكاره» كما حدث لاحقاً في كتاباته التي ألفها 
وهو في غيابات السجون ۲ لأنّ رؤيته الأيديولوجية المتشددة للحاكمية بدأت تتكون 
بين جدران السجون. وبلغت ذروتها عند تأليفه كتاب معام في الطريق الذي دفع حياته 
ثمناً له. إنها المرحلة التي كان لها أبلغ الأثر على الحركات الاسلامية فيما بعد نظرا ما 
أنتج فیها سيد قطب من مولفات مشحونة بفکر "الضطهدیر * '» ونظراً لتشابه الظروف 
النفسية و الاجتماعية للمفکر ولهذه الح ر کات من جراء ما عانته من اضطهاد السلطات 
الحاكمة لها". 

لقد تم عام (۰ ۹ ۱م) إلقاء القبض على سید قطب و جموعته من الإخوان التي كانت 
تعمل على دراسة فکره؛ واتهامهم بالتخطیط لنسف الکباریهات وقتل الشخصیات 
العامة... إلخ. فکانت النتيجة أن تم اعتقالهم جميعاً وتعرضوا لاشنع صنوف التعذیب 
من فيهم سید قطبء ثم قم الجميع للمحاكمة حيث تم الحكم علیهم بالاعدام. ثم 
۱ حلمي نمنمء سيد قطب وثورة يوليوه ص ۰۱۱۲ 


0 حسن حنفي» الدين واللورة في مصرء ج/ه ص ۰۲۲۱ 
۳ الصدر السابق» ج/ه ص ۲۵۵ -۲۵۷. 


2۹ 


الدين والسلطة 


مذ فيهم الحكم مباشرةً'. وكان موقف سيد قطب دا في رفضه التام لاستجداء 
العفی فكان أن منح له إعدامه الشهرة المدوية التي حصل عليها بين صفوف الاخوان؛ 
وبتتويجه بلقب الشهادة. 

أما کتابه معالم في الطريق فلا عکن أن يعد كتاباً ذا بناء حکم» محدد الفصول والأبواب» 
بل هو عبارة عن جرد تأملات تعبر عن عذابات النفس وعزلتها عن العالم» وهو مكون 
من ثلاثة عشر فصلاً دون ترقیم» منها أربعة مستقاة من كتابه في ظلال القرآن والفصول 
الباقية كتبت على فترات طبقا للتجارب النفسية التي مر بها في السجن وما شهده من 
تعذيب وقهر داخله. فتحول بذلك الكتاب إلى الملهم القوي لعقول شباب الاخوان 
والملهب لمشاعرهم لأنهم رأوا فيه صياغة رصينة وإعاناً عميقاً موصلاً على نصوص 
صريحة من الكتاب والشنة, خاصة لأن ظهور الكتاب ترامن مع وجود فراغ كبير في 
الساحة الفكرية المصرية وخلوها من أي كاتب إخواني يواصل التأصيل النظري الذي 
أقامه حسن البنا. فالفكر الذي قدمه لهم سيد قطب» وان كان جدیدا فى دوائر الإخوان 
وغريباً عن كتابات الأستاذ حسن البناء إلا أنه لم يكن جديداً على بجموعة صغيرة من 
شباب الا خوان الذين كانوا يتابعون حر كة المودودي فاستقدموا کتابانه وقاموا بترجمة 
بعضها وبوجه خاص كتابين من أقدمها هما نظرية الإسلام السياسية ومنهاج الانقلاب 
الإسلامي» وهما عبارة عن محاضرتين ألقاهما المودودي فى لاهور» وتضمنتا باكورة 
الأفكار الأساسية التي أبرزها فيما بعد سيد قطب وهي: الحاكمية الإلهية - العبودية 
لله - الجاهلية الحديثة؛ وبذلك و فا بداب عن المودودي كبيراً فى إبرازه 
لأفكاره بأسلوب عربي مليء بالحماسة. 

تدور حاور كتاب معالم في الطريق على فكرة الحاكمية وما يتبعها من الجاهلية وصراع 
الثنائية التي وضعها المودودي من قبل» وهو الصراع بين الإسلام والغرب» فيخيل 
للقاری وكأن سيد قطب قد تحول إلى أبي أعلى مودودي آخر فأصبح الكتاب بذلك 
وثيقة مشعلة لشرارة ثورة أيديولوجية کاسحة لأن مضمونها هو ”الحاكمية الإلهية“ 
عا فيها من جاذبية» وتعبير عن تغيير شامل من الجذور. فالإسلام عند سيد قطب حصور 
فيما بلّغه الررسول (ص) من نصوص, لأنه كان هناك نص فالنص عنده هو الحكم لا 


۱ حلمي کنم؛ سيد قطب وثورة یولیی ص .١78‏ 


طروحات الحاكمية في القرن العشرين: عرض وتحلیل 


غیره» ولا يحق معه اجتهاد» أما إن م يكن هناك نص فهنا يأتي دور الاجتهاد من أصوله 
المقررة فى منهج الله كما رسمه الأصوليون والفقها» لا وفق الأهواء والرغبة لقوله 
تعالی: فان تنازغثم في شَيْء فردوة ِل لله وَالرَسول (النساء: 8» والاصول 
القررة لاجتهاد والاستتباط معروقة ولیست غامضة ولا مائعةء فلیس لحد أن یقول 
لشرع يشرعه بنفسه هذا شرع الله لأن الحاكمية العلیا لله ومصدر السلطات هو الله 
سبحانه لا "الشعب؟ ولا ”الحزب“ ولا أي من البشر مهما كان'. 

يستعمل سيد قطب عبارة ”حاكمية الإسلام“.كعنى يشمل ”حاكمية التشریع" وعتد 
إلى التكوين الأخلاقي والروابط التي تميز الجماعة المسلمة عن سائر الجماعات . فالتشريع 
والحكم بين الناس يستمدان مشروعيتهما من ”حاكمية الله“ المبلّغة للبشر بواسطة الوحي 
الممثل بالقرآن وتعاليمه. وعلى هذا الأساس فإن حياة الإنسان عند سيد قطب لا تنتظم 
ولا تستوي إلا بتطبیق الشريعة الالهية أو ععنی آخر ”ا لحكم عا أنزل الله“» موضحاً ذلك 
في قوله: "الاسلام لا يقبل أنصاف الحلول مع الجاهلية؛ لا من ناحية التصور ولا من 
ناحية الأوضاع النبثقة عن هذا التصورء فإما إسلام وإما جاهلية» وليس هناك وضع 
آخر نصفه إسلام ونصفه جاهلي» يقبله الإسلام ویرضاه فنظرة الإسلام واضحة في 
أن الحق واحد لا يتعدد» وأن ما عدا هذا الحق فهو الضلالء» وهما غير قابلين للتلبّس 
والامتزاج» وأنه إما حكم الله وإما حكم الجاهلية“". 

هذا الطرح المؤدلج لفهوم الحاكمية قسّم فيه سيد قطب العا م بأنظمته إلى قسمين 
اثنين لا ثالث لهما هما: الحكم الإسلامي والحكم الجاهلي» وبذلك فإن جميع 
الحكومات التي كانت متواجدة في عهده إنما هي حكومات جاهلية لعدم تحكيمها 
ی ی ات ا 
الذي تنبثق منه مقومات الحياة وأنظمتهاء هذه الجاهلية تقوم على أساس الاعتداء 
على سلطان الله في الأرض» وعلى أخص خصائص الألوهية» وهي الحاكمية» إنها 
تستند إلى حاكمية البش فتجعل بعضهم لبعض أرباباً لا في الصورة البدائية الساذجة 
التي عرفتها الجاهلية الأولى» ولكن في صورة اذعاء حق وضع التصورات والقيم 


۰۳۱۲ جمال البناء الاسلام دين ودولةء دار الفكر الاسلامي ۲۰۰۳ القاهرة» ص‎ ١ 
۰۱۱۵-۱۱۶ سید قطب. معالم في الطریق» دار الشروق» ۰ بروت» ص‎ ۲ 


۱ 
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والشرائع والقوانین والأنظمة والاوضاع ععزل عن منهج الله للحياة“'. لذا فان 
تطبیق مبداً الحاكمية له بالنسبة له» هو الضمان في مواجهة سلطة احاکم الفردية» 
لان السلطة العادلة هي فقط التي تحمل العهد الالهي لان التشريع الذي یحکمه 
القرآن "شريعة الله“ هي الحصن من الفساد ومن التحول إلى جرد نظام قضائي في 
خدمة الحاكم الطلق, ”فمملكة الله في الأرض لا تقوم بأن يتولى الحاكمية في الأرض 
رجال بأعيانهم هم رجال الدين» كما كان الأمر في سلطان الكنيسة؛ ولا رجال 
ينطقون باسم الآلهة كما كان الحال فيما يعرف باسم الثیوقر اطية أو الحكم الإلهي 
القدس! ولكنها تقوم بأن تكون شريعة الله هي الحاكم» وأن يكون مرد الأمر إلى الله 
وفق ما قرره من شريعة مبينة"۳. 

ثم ینتقل سيد قطب إلى انتقاد العصر الحالي بعد مقارنتهما خلا من الأمة الإسلامية 
ليتوصل إلى نتيجة خطيرة مفادها أن الأمة السلمة التي تومن بحاكمية الله وتطبقها 
في حياتها قد انتفت منذ قرون» ول تتواجد إلا على يد من يسميهم ”الجيل القرآني 
الفريد“» وهو الجيل الأول من هذه الأمة» والذي يقول عنه إنه لم يجتمع ناس على 
سطح الأرض وعلى مر التاريخ في مكان وزمان واحدين اتحدت فيهما سرائرهم 
وعلانيتهم على منهجية ”لا إله إلا الله“ والامتثال لها وتحكيمها مثل ذلك الجيل الأول 
من هذه الأمة الذي غيّر مجرى التاریخ» وهذا هو السبب الرئيسي وراء ما حققوه". 
كما يقول في هذا الصدد: ”أنه حتى اللحظة هناك بشر من المسلمين يحملون هذه 
الصفات» ولكنه يفرقهم الزمان والمكان» وهم شتات متفرقون» وحتى تعود عودتهم 
من جديد لا بد أن تظهر جماعة مخلصة للدين الإسلامي تنطلق تصورات أفرادها 
وآراؤهم وأفعالهم وأقوالهم من نبع القرآن الصافي ولا بد أن يكونوا على إعان كامل 
بضرورة التغيير» وبوجود الأفضلء فعند ذلك ستتحقق كلمة الأمة السلم والمجتمع 
السلم ويتحقق مفهوم الحاكمية الإلهية» لأن وظيفة العصبة الومنة أن تجاهد اليوم 
لإعادة إنشاء هذا الدين في واقع الأرض وفي حياة الناس““. ثم يحث هذه العصبة 
المصدر السابق» ص .١٠١‏ 
الصدر السابق» ص ۰1۸ 


سيد قطب» معالم في الطريق» ص ۶ ۲۱ ۰.۲ 
سيد قطب. في ظلال القرآن. دار الشروق» ۱5۹۷۸ القاهرة» ص ۰۱4۹۷ 
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على الا تخجل من إعلان هدفها الأخير بتحطيم كل القوى التي تقف في سبيل 
الاسلام لاطلاق الحرية للناس'. أما ماهية الاعلان إلى الحرية فيعرفه في قوله: ”هذا 
الاعلان العام لتحرير الإنسان في الأرض من كل سلطان غير سلطان الله» بإعلان 
الألوهية لله وحده وربوبيته للعالمين» لم يكن إعلاناً نظرياً فلسفياًء نما كان إعلانا 
حركياً واقعياًء إعلاناً يراد به التحقيق العملي في صورة نظام» يحكم البشر بشريعة 
له لأنه ينطلق في بنائه لهذه الرؤية الأيديولوجية من فكرة أن ”حاكمية الله“ تتمثل 
في کون التشريع حق مطلق له سبحانه وتعالى» لهذا يؤكد على أن من ادعی هذا الحق 
"فقد ادّعبى الألوهية» ومن اذّعى الألوهية فقد كفرء ومن آقر له بهذا الحق وتابعه عليه 
فقد كفر أيضاً“". هنا نلاحظ جليّاً كيف أن السيد قطب تدر ج في مفهومه للحاكمية 
حتى وصل إلى مرحلة تبنّى فيها خطاباً يتخطى تكفير الدولة والمجتمع إلى تكفير الأمة 
جمعاء لأنها عندما تطيع الدولة وتخضع لها تكتسب صفة ”الكفر“ وتعود بذلك 
وثنية - حاهلية كالجاهلية الأولى. 

وهکذا تحول مفهوم ”الحاكمية الإلهية“ على يد سيد قطب إلى ”أيديولوجية قاتلة“ 
تقوم بشحن مصطلحات قديعة بدلالات حديثة» معيدة ترتیبها وتصنیفها على نسق 
عقائدي جدید» وفق منظومة من المفاهيم متراصة في تسلسل حکم؛ وقادرة بحد 
ذاتها على إنتاج وتوليد مفاهيم جديدة مستقاة من مصطلحات قديعة. فشکلت هذه 
المصطلحات .عجموعها منظومة فكرية قوام بنائها يرتكز على فرضية أن ”المجتمع 
كاف ر“ والأمة تعيش في جاهلية جديدة أظلم من الأولى لغياب حاكمية الله. نلاحظ أن 
سيد قطب قد صاغ نظريته في تكفير الجتمع والدولة بطريقة فيها تعبير مکثف عن 
رغبة قوية في نز ع الشرعية عن المجتمع والدولة بناءٌ على منطلقات دينية» مع إقرار بعدم 
شرعية كل مسعى آخر لتغيير المجتمع والدولة عدا مسعى تفجير الثورة باستخدام العنف. 
فاعتبر بذلك السيد قطب من أجرأ الاخوان المسلمين لمجاهرته بتصوراته علانية دون 
تفكير في العواقب عند وصمه مجتمعه بالكفر» فهو يختلف هنا عن حسن البنا في أنه ۸ 
يهتم بالنتائج بالقدر الذي اهتم بها حسن البنا و م يفكر فيها مثله» ويعكس ذلك در جة 
١‏ المصدر السابق» ص .٠١۸۲‏ 


۲ سيد قطبء معام في الطریق؛ ص ٦۸‏ . 
۳ سيد قطب. في ظلال القرآن» ص ۱۳۹۸ . 


۳ 
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كبيرة من قصر النظر عنده» واندفاع عاطفي كبير دون وعي نتيجة الظروف القاسية 
التي عانی منها طيلة مدة سجنه. إن طريقة تفکیره في أواخر حیاته تصنفه کواحد من 
أشد الفکرین الاسلامیین راديكالية وتطرفاء وأحد الحالمين منهم بعالم يوافق رغباتهم 
ومفصّلا وفق تصوراتهم فنجده یقول في هذا السیاق الافلاطوني الحا م: ”نحن نرید 
الفرد السلم والبیت السلم والشعب السلم» والحكومة السلمة والدولة التي تقود 
الدول الإسلامية» وتضم شتات المسلمين» وتستعید جدهم وترد علیهم آرضهم 
الفقودة» وأوطانهم السلوبق وبلادهم الغصوبة» ثم تحمل على الجهاد» ولواء الدعوة 
إلى الله» حتی تسعد العا لم بتعالیم الإسلام“'. ویری أن الحضارة الغربية قد آفلست لأنها 
تقوم على الجنس والشهوة بلا حدود» وأن الاسلام سينتصر لا حالة في نهاية الطاف» 
والمستقبل له لأنه وحده القادر على إنقاذ البشرية ما يحدق بها من أخطارء فهو علك 
نظاماً شاملا وعاماً ينظم جميع شؤون الحياة الإنسانية» عقائدية كانت أو تشريعيق 
سياسية» اقتصادية» اجتماعية أو غيرها. كانت قناعة سيد قطب بكلامه وتكهناته وإيمانه 
بها لا يطاله الشك إطلاقاًء إذ يظهر جلياً في أحد المقاطع حين كان يحاور نفسه داخل 
السجن بطر ح السوال عليها قائلا: "سیقول الذين يسمعون هذا إنه الخيال بعينيه» وإنه 
الوهم وإنه الغرور“"؛ وكأنه هنا يدرك بعد الحلم الذي يصبو إليه لكنه يؤمن به أشد 
الإيمان في قوله: "سننتصر كما انتصر أسلافنا في الأمس القریب» وما النصر إلا من عند 
الله العزيز الحكيم“". 

إنها تأملات نفسية لرجل قهره الظلم والتعذيب في غيابات السجون, فنظر إلى 
أوضاع المجتمع الذي كان يعيش فيه والأمة الإسلامية من زاويته الخاصة المحصورة بين 
جدران زنزانته التي كانت تضيق عليه مع مر الأيام» فتولد لديه فكراً أيديولوجياً للحاكمية 
أضيق من الزنزانة التي كانت تضفه. إذ جعل من مفهوم الحاكمية قنبلة موقوتة مستعدة 
للانفجار في أي لحظة, ثم تلقفتها من بعده الجماعات السلفية التكفير ية الجهادية التي 
فجرتها في مجتمعاتها ثما أنتج خرابا ودمارا منقطع النظير لا تزال تعاني منه المجتمعات 
الإسلامية إلى يومنا هذا. 
١‏ سيد قطب. الاخوان السلمون تحت راية القرآن, دار الأندلس» ۰۱۹۲۵ بيروت» ص ۰۳۱۱-۳۰۹ 


۲ المصدر السابق» ص ۱۵ ۳. 
۳ الصدر السابق» ص ۰۳۱۷ 
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الناً- أثر أيديولوجيا الحاكمية على فكر الجماعات الإسلامية المسلحة 
وظهور السافية الجهادية 


أصبح مصطلح السلفية متداولا بكثرة بين أوساط الإسلاميين في العشريتين الأخيرتين 
من القرن الماضي» وفي اللغة - حسب معجم مقاييس اللغة لابن فارس - هو (أي 
الصطلح): ”أصل يدل على تقدم وسبق, من ذلك السّلف الذين مضوا". ويقصد به 
في استعمالاته التداولة لدی الإسلاميين النهج المحافظ على مضمو ن الإسلام في قمته 
الحضارية» بالحرص على الاقتداء باللموذج التحقق في القرون الثلائة الأولى الفضلت 
عملاً بالحديث الذي ينسبونه للبي (ص): ”خير الناس قرني» ثم الذين يلونهم؛ ثم 
الذين يلونهم» ثم يجيء أقوام تسبق شهادة أحدهم بمينه وعینه شهادته“. لأنهم يرون 
أن في هذه القرون تحقق الشكل العلمي والتنفيذ الفعلي المثاليين للإسلام» ومنهما 
استمدت حضارة السلمین اصولها ومقوماتها و الالتزام بار عقا 
وتنفيذ التشریع الالهي عملياً» مغلا بالفقه الاسلامي وأصوله في كل جوانب الحياة: 
اجتماعياء اقتصادياء وسياسياً'. 

هذا الفهوم المتعارف عليه اصطلاحا بين أوساط السلفيين» في حقيقته» ضارب 
بجذوره في أعماق التاريخ الاسلامي» وساهم في تولید آیدیو لو حية متطرفة آخذت 
أبعادا سياسية خطيرة ازدادت تشددا وعنصرية مع تقدم الزمن إلى أن وصلت ذروتها 
فيما تحلى عنها من أقصى مظاهر العنف والدموية على آيدي الجماعات الاسلامية 
السلحة النادية بابشهاد في سبیل الله تحت راية هذا الفهوم» ومستبيحة تحت مظلته قتل 
الأنفس وسلب الأموال. لکن لا بد لنا؛ لتوضیح عملية التحول هذه» من العودة إلى 
الوراء والرجوع إلى عهد الامام أحمد بن حنبل الذي كان له الدور البارز في صناعة 
هذا الفکر و شحنه بقوی تطرفية مکنته من الحفاظ على بقائه وضمان سیرورته للوصول 
إلى مرحلة الشیخ محمد بن عبد الوهاب» ومن ثم إلى عصرنا الحالي. 

عاش أحمد بن حنبل في الفترة من ١514(‏ ه/ ۰+ ببغداد إلى سنة ١(‏ 4 ۲ه/ 
۵ ۰ وسمع من كبار الحدئین منتقلاً بين الحجاز واليمن ودمشة مشق" كما تتلمذ 


۱ مصطفی حلمی السلفية بين العقيدة الإسلامية والفلسفة الغربية دار الدعوق ۰۱۹5۹۱ القاهرة» ص ۳. 
۲ محمد أبو زهرة» ابن حنبل: حیاته وعصره آراؤه وفقهه (دار الفکر العربي» بدون تاریخ)» ص ۰۲۳ 


الدين والسلطة 


على يد الامام الشافعي (۱۰۰ه/ ٦٦۷م‏ - ۲۰ه/ ۰ )و أخذ عنه'. لقد تواجد 
في عصر نضجت فيه كل عناصر العصر العباسي» حيث امتاز الجزء الأول من العصر 
بالثبات والقوة مع اختلاف في العناصر والبیغات والعقائد والاراء نتيجة لدخول 
العناصر الأجنبية في الدولة العباسية؛ فالخليفة المأمون استعان بالفرس, بینما اعتمد 
الخليفة المعتصم من بعده على الترك فانتشرت عقائد وملل الأم الأخرى وتوغلت 
في الدولة. بسبب ذلك وجد الخلفاء العباسيون أنفسهم أمام ضرورة إيقاف الزحف 
الفكري للملل والنحل الأخرىء بالاستعانة بالعلماء والمفكرين من أمتهم لتحقيق ذلك. 
فكان من استعانوا به المعتزلة الذين عُرفوا حينئذ بقوة المحاجة والجدل وتحكيم العقل في 
كل شىء وأخذوا على عاتقهم الدفاع عن الإسلام لكن بطريقتهم الخاصة التي أثاروا 
بها اعجاب الخليفة الأمون ما اعجاب حتی خص منهم ابن آبي دائد (ت ۰ ۲ه) 
فجعله قاضي القضای وسکن لارائه ومعتقداته» بل واعتنقها ودافع عنها بشدة". ولا 
كانت عقيدتهم مبنية على فکرة أن القرآن کلام الله لکنه مخلوق» أدى ذلك بالخليفة إلى 
الإصرار على حمل الناس على هذه العقيدة ولو باستعمال المناظرة لإرضاخهم لهذه 
العقيدة الجديدة أو باستعمال سياسة النار والحديد حتى وفاته. فتولى من بعده العتصم 
الخلافة وعمل بوصية أخيه» ومن ثم ابنه الذي أشيع عنه ضربه العلماء وسجنهم وقتلهم 
عند رفضهم تبني هذه العقيدة الجديدة". 

في ظل هذه الفترة العصيبة من حياة الفقهاء التي أسموها بالمحنة عاش أحمد بن 
حنبل» واعتبر وقتها الناطق باسم السلف والمدافع عنه» ورفض الاعتقاد بة ة ”خلق 
القرآنگ ونهى العامة وتلاميذه عن الخوض في علم الكلام بحجة أنه العلم الذي 
يتكلم في العقائد بطرق الفلاسفة فيفسدها. وكان موقفه أن يقاطع الذين لا يخضعون 
لا أثر عن السلف مقاطعة تامة حتى أنه كان لا يستجيز لنفسه الرد عليهم» وبخاصة 
في مسألة خلق القرآن التي أثارت البلابل والقلاقل يومهاء حيث كانت عقيدته فيها 
۱ الصدر السایق: ص ۳۰. 
۲ سید عبد العزیز السيلي: العقيدة السلفية بين الإمام أحمد حنبل والامام ابن تيمية, دار المنار» ۰۱۹۹۳ القاهرة» 


۰۱۰-۱ ٩۹ ص‎ 
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واضحة ولا تقبل أي جدال أو نقاشء' وعکن إجمالها في أن القرآن كلام الله تعالى 
حدس كات ی ی قة لأنه يستحيل أن يكون صفة من صفاته 
قة لان صفاته لا تشبه صفات خلقه لقوله تعالی : #. یش كمفل و هُوَ السّمِيعٌ 

التصير» (الشوری: ۱۱ 

كان تمسكه بعقيدة السلف والسیر على خطاهم شديدأء بغرض تطبیق النهج المثالي 
الذي نشأ في الدينة مع النبي (ص)» مع أن هذا النهج ما هو إلا جزء مقتطع من التاریخ 
الحقيقى للأمة الاسلامية الذي شهد بعد وفاة الرسول صراعات وحروبا ميزت کل 
تاريخه: ا بحروب الردة» ثم موت ثلائة من الخلفاء الراشدین اغتیالا» بالاضافة 
إلى ذلك نشوب حروب حتى بين الصحابة.عا سادها من الاحتجاجات والسجالات 
المتبادلة حول شرعية كل واحد منهم. لكن إصرار ابن حنبل وحرصه على العودة كلية 
إلى النص لم یجنبه ويلات المحنة التي عاشها جتمعه» فقد دعي للمناظرة عند رفضه 
اعتناق العقيدة الجديدة التي كان يجبرهم عليها الخليفة المأمون» وبعد رفضه المستمر 
للامتغال للاستجواب آمامه تم جرّه إليه مکبلا بالأغلال ووضعه في السجن مدة ثمانية 
وعشرین شهراء لم يتزحزح خلالها عن عقیدته تلك حتى تم إخراجه من السجن عند 
اليأس منه» وتشير الصادر إلى أنه خلال كل محنته هذه تم جلده ۳۷ جلدة فقط. ثم قدمت 
له بعد ذلك الإغراءات للتراجع عن عقيدته من قبل الخليفة لا كان له من التأثير على 
العامة لكنه رفضها وظل مصرا على منهجه في رفضه للرأي جملة وتفصیلا" واكتفائه 
بالنصوص لأنها الأصل عنده ولا يصح للعقل أن يتصرف إلا في دائرتها لأنه حدود في 
الإمكانية مثل السمع والبصر". 

إن إصرار ابن حنبل على عقيدته وصموده أمام السلطة السياسية الحاكمة يومهاء التي 
أرادت أن ترغم الناس على عقيدة معينة» زاد من تمسك العامة وطلبة العلم بعقيدته ومنهجه 
في التمسك بالنص كما حدده الشافعي (أهل الحديث)؛ ووسعت الهوة بينهم وبين السلطة 
التي وان كانت ترى في العقيدة الجديدة نقلة معرفية للمجتمع» إلا أن وسيلتها في فرضها 
على الناس بسياسة الحديد والنار جاءت عائقا دون تحقيق الهدف الرجو من ذلك بل» 
١‏ الصدر السابق» ص .٠١١‏ 


۲ سيد عبد العزيز السيلي, العقيدة السلفية بين الإمام أحمد حنبل والإمام ابن تيمية» ص ؛ 5 ٠١ 5-١‏ . 
۳ الصدر السابق» ص ۰۲۰ 


1Y 


الدين والسلطة 


على العكس تماماًء كانت هذه الممارسة الاستبدادية السبب المباشر في رفض المجتمع المطلق 
لهاء ففوّت على نفسه فرصة تطور لعقله يعطيه الحرية في البحث والنظر بالتحرر من قيود 
وضعت حول النص فأصبحت معيقة لتحقيق أي بعد فكري يتجاوزها أو يظهر عيوبها. 
وان كنا نتتحدث عن القيود فنحن نقصد تقديسهم للأحاديث المروية عن الرسول (ص) 
والتي بلغتنا بالالاف وأصبحت هي المصدر الرسمي الوحيد في تفسير التنزيل الحكيم مع 
رفض كل تفسير مغاير لما جاء فيهاء وعلى هذا الأساس تم رفض كل الذين حاولوا اقتحام 
هذا المجال الخطير والمحظور في أن واحد ونعتهم بالزندقة والكفر. فلو كانت وسيلة 
السلطة يومها أكثر مرونة في تسريب هذه العقيدة وفتح جالات أوسع للناس بالنقاش 
وتبادل الاراء رعا م يكن مثل هذا التطرف قد ظهر في تاريخ أمتنا التي تمسكت به ما 
تمسك في عهد ابن حنبل وبعده» وصار فخرا تتباهی به' . 

مع أن الحقيقة التي يرفض تاريخنا الاعتراف بها تكمن في أنه عندما اعتمد ابن 
حنبل على أصول الشافعي في قراءة النص وجعل السنة وحياً انیا ومسكه بتفسير 
التنزيل الحكيم بالنص فقط أسهم بشكل كبير في الحجر على العقل المسلم وتحويل 
المسلمين إلى بحرد قطيع. لأن تلك المرحلة التي أسماها الفقهاء بالمحنة وما أصابهم فيها 
نتيجة عنادهم وتمسكهم ما جاءهم به ابن حنبل يعد .عثاية انتکاسة له لأن ما كان 
يدعوهم إليه الخليفة أراد من ورائه دفع الأمة دفعة قوية للأمام» لكن رفضهم لها جعلهم 
يضيعون الفرصة الذهبية التي أتيحت لهم للوصول إلى مستوى سایق من مستويات 
التطور العرفي. فرفضهم ركب عجلة هذه المرحلة والاستفادة منها جعلهم يبقون الأمة 
حبيسة الحمولة الفكرية التي تمسكوا بهاء فأحاطوا بذلك الأمة بسياج دائري سميك 
منع عنها أي رؤية لأفق أبعد يسمح لها بالسير قدماً في مسيرة التطور المعرفي» كما 
فعل ابن حنبل ومن تبعه من بعده کالفقیه الحنبلي ابن تيمية الذي عاش ٠‏ فى الفترة ما 
بين (551ه/ ۱۲۲۳ع) بحران بين دجلة اتا ات زره ع نز 
بها الأمة الاسلامية تمثلت بالغزو المغولي» ونهب بغداد وسقوط الخلافة» في وقت كان 
فيه الخطر الصليبي ما زال ماثلاً في الأذهان. تلك الحالة ولدت إحساساً لدى السلمین 


١‏ لزید من التفاصيل في الموضوع يمكن الاطلاع على كتاب من إسلام القرآن إلى إسلام الحديث حورج 
طرابيشي» دار الساقي» پیروت ۰.۲۰۱۱ 
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شعروا أن دينهم مهدّد حتى في وجوده وأثر الوضع السياسي على حياتهم الاجتماعية 
بالغلاء والوباء والقلق والاضطراب خوفاً من الخروب والنكبات» وزاد الحياة سوءاً 
حدة التعصب المذهبي والعقائدي الذي كان سائدأً» فكانت نتيجة هذا التعصب أن 
من مال إلى الحكام من الفقهاء أبقوه ومن خالفهم نفوه» فكان الحنابلة من نُفووا عن 
البلاد وصاروا عنها مبعدين لتشددهم وتمسكهم بالقراءة الترائية للنصوص وتقديسهم 
ما جاء في المرويات مع رفضهم لاعمال العقل كلية'. 

في وسط هذا العترك العقد والتشعب الاطراف وجد ابن تيمية تا لقم سعط از اسرد 
حع كن جا ی و ی ی ی ی 
الجها د عع زر ر بتشجیع حکام مصر على ذلكء إذ شا رکوهم القتال ضد 
التتار ثم اتتصروا معا في معركة ردّت للمسلمين اعتبارهم'. أما من الناحية العلمية والتي 
كانت مرتبطة بصفة مباشرة بالناحية السياسية لما هو معروف من التأثر المتبادل بينهما 
في شتى المجتمعات» فقد وجه ابن تيمية سلاحه صوب الرافضة (الشيعة) بالمبالغة في 
الرد علیهم. ثم توجيه النقد اللاذع للأشاعرة مع الإنكار الشديد على مذهب الصوفیة" 
لین حمل علیهم بسیب قولهم بوحدة الوحود وتسویتهم ين الوجود والوجود 
ومن ذلك بين ا الق و الخلوق, فأسقطوا تبعا لذلك التکالیف الشرعية. فردوا علیهم 
رف ل عليه فضاقت الدرله يخزه الجادلا كدو التازعات ينه وبين الصوفيه 
فخیرت ابن تيمية بین آمور تة إما آن پذهب طا إلى دمشی أو الاسکتدرية ولکن 
حبوس الفكر» أو یسجن في مصر حبوس الجسم طلیق الفکر فاختار الحل الثاني لکن 
السلطة السياسية اختارت له الحل الأول» وعندما كان في طريقه علم برغبة دمشق في 
حبسه فرجع إلى مصر سنة ۷۰۷ هب حيث و جد قلوب علمائها متعاطفة معه بحيث کثر 
آتباعه فیها رغم استمرار صراعه مع الصوفية. وبعد سبع سنوات قضاها فیها توجه إلى 
سوریا حيث تم حبسه مرتين» كانت الرة الأولى بين سنتي ۷۲۰ه و۷۲۱ ه بسبب 
إصراره على الافتاء رغم منع السلطان الصري له والثانية كانت بسبب فتواه عن النهي 
۱ سيد عبد العزیز السيلي, العقيدة السلفية بين الامام أحمد حنبل والامام ابن تيمية» ص ۲۷ ۹-۲ ۰۲۲ 


۲ الصدر السابق» ص ۲۲۸. 
۳ الصدر السایق» ص ۰۲۳۱ 


1۹ 


الدين والسلطة 


عن زيارة القبور» وذلك بين سنتي ۲ ۷ه و ل/اه» وهناك فاضت روحه إلى ربه.' 
خلال حياته ألف ابن تيمية الكثير من الكتب في العديد من المجالات» وجاءت 
أكثرها في الرد على الصوفية أو الرافضة (الشيعة) أو الأشاعرة» كما أكد فيها على عقيدته 
البنية على منهج السلف بالاكتفاء بالتصء وعدم إعمال العقل الا في حدود ما تسمح 
به التصوص دون تجاوزها. لكن هناك كتابات أخرى سخرها للحديث عن مسألتي 
الجهاد والتكفير» وتعتبر مرجعاً ملهماً للحركات السلفية الجهادية المعاصرة» من بينها 
سر و ا ا ا ب 
بقو له: "ابسهاد في سبيل الله مقصوده أن أن يكون الدين كله لله» وأن ن تكون كلمة الله هي 
العليا“"» ویستمر فيه بالاسترسال في التأكيد على أن إعلاء كلمة الله فرض على کل مسلم 
وبالتالي يستلزم نصراً من الله بقوله: "اعلموا - أصلحكم الله - أن النصرة للمؤمنين 
والعاقبة للمتقین, وأن الله مع الذين اتقوا والذين هم حسنون» هؤلاء القوم مقهورون 
مقموعون» والله سبحانه وتعالى ناصرنا عليهم؛ ومنتقم لنا منهم ولا حول ولا قوة إلا 
بالله العلي العظیم. فأبشروا بنصر الله تعالى وبحسن عاقبته : ولا هنوا ولا تحرنوا وم 
0 إن کنشم مُوْمنِينَ) (آل عمران: ۳۹(“ وعا أن النصر أكيد وبوعد من الله 
تيمية يدعو المسلمين إليه بثقة في قو له: ”عليكم بالجماعة والائتلاف على طاعة 
ل 0 
لكم خير الدنيا والاخرة"*. بالإضافة إلى هذا الكتاب ألّف ابن تيمية كتاباً آخر بعنوان 
السياسة الشرعية في إصلاح الراعي والرعية» كتاب رغم صغر حجمه إلا أن له عظيم الأثر 
على الفكر السلفي الجهادي العاصن لأنه يتناول علاقة الأمير برعيته في ظل الشريعةء 
ويشدّد على تطبيق الحدود بشكل حرفي» ويولي بالمقابل موضوع الجهاد اهتماماً ميزا 
ويعظم من شأنه كما في قوله: "وعظم أمر الجهاد, في عامة السور المدنية» وذم التاركينٍ 
له» ووصفهم بالنفاق ومرض القلوب. .. قال تعال: لإا اون لذین منوا بال 
وَرَسُوله نم راو وَيَاهَدُوا بأموَالهمْ اسهم في سَبيلٍ الله لك هم الصَّادقُونَ 4 


۰۱۶۱۲ ۶۰ سيد عبد العزيز السيلى» العقيدة السلفية بين الإمام أحمد حنبل والامام ابن تيمية» ص‎ ١ 
واو ا حي رار اا لسرا‎ ۲ 

۳ الصدر السابق» مج۲۱/ ص 57١-419‏ 

.4۲۳ الصدر السابق, مج۲۱/ ص‎ ٤ 


طروحات الحاكمية في القرن العشرين: عرض وتحليل 


(الحجرات: ۱۳6۱. ويذهب إلى أن مكانته في الدين تأتي فوق كل الشعائر في قوله: 
"وکان باتفاق العلماء أفضل من الحج والعمرة» ومن صلاة التطو ع» وصوم التطوع 
كما دل عليه الكتاب والسنة» حتى قال النبى (ص): رأس الأمر الاسلام وعموده 
الصلاة وذروته وسنامه اياف ا وتا برسم فون يدي اللتواك قا کلانا نم 
غاية التطرف والتشدد والعنفية في قوله: ”وإذا كان أصل القتال المشرو ع هو الجهادء 
ومقصوده هو أن يكون الدين كله له» وأن تكون كلمة الله هي العلياء فمن منع هذا قوتل 
باتفاق المسلمين... لأن القتال هو لمن يقاتلنا إذا أردنا إظهار دين الله كما قال تعالى: 
وتا في سب الله ای اتلوتکن ول توا إن لله لا حب اندي (البقرة: 

۰ هذه الافکار وغیرها عن الجهاد لاعلاء كلمة الله هي التي شاعت بشکل 
مرعب بين أوساط شباب الجماعات الاسلامية وتوغلت فيهاء وسنری كيف تم ذلك 
بعد التطرق للحلقة التالية من سلسلة الفکر السلفوي. 

تزعم احلقة التالية من تاريخ الفکر التكفيري الشیخ محمد بن عبد الوهاب» النبلي 
الذهب. الذي عاش في الفترة من (۵۱۱۱/ ۱۷۰۳م) إلى (۱۲۰ه-/ ۱۷۹۲م) 
عنطقة بحد. وتلقی العقيدة والفقه على يد والده. ویعتبر مؤسس التیار الوهابي السلفي 
الذي تبناه آل سعود فیما بعد» حیث أطلق حركة ساهمت بعد قرنین من ظهورها في 
ولادة المملكة العربية السعودية الحالية» لکن هذه الحركة تعرّضت في بدایاتها لضربات 
أجهضت مشروعهاء كان أولها على يد والي مصر محمد علي (1/55١-59/١م)»‏ الذي 
قام بطر د الوهابيين من الحجاز (۲ ١‏ ١11-1/١م)»‏ كما باءت المحاولة الثانية في إقامة 
الدولة الوهابية بالفشل في أواسط القرن التاسع عشر. ثم اجتمعت الظروف مع مطلع 
القرن العشرين لإعادة إحياء هذا المشرو ع» إذ جحت قبيلة آل سعود التي تبنت هذه 
العقيدة في فرض هيمنتها على جميع القبائل ووخدتها لتنشأ المملكة العربية السعودية 
العام ۹۳۲ ۱ بعد ثلاثين عاماً من الجهد؛. 

يعتبر کتاب التوحيد للشيخ محمد بن عبد الوهاب أهم الكتابات التأسيسية لذهبه إذ 
ابن تيمية» السياسة الشرعية في إصلاح الراعي والرعية, دار الآفاق الجديدة ۰۱۹۹۸ یروت ص ۰۱۰۳ 
ابن تيمية» السياسة الشرعية في إصلاح الراعي والرعية» ص ۰ ۱۰. 


المصدر السابق» ص ۰۱۱۹-۱۱۸ 
أحمد أمين» زعماء الإصلاح في العصر احدیث, مكتبة النهضة المصرية» 2١575‏ القاهرق ص ۰۱۹-۱۸ 


جنا جما كسد اليم 


۷۱ 


الدين والسلطة 


حظي بالشهرة و الانتشار والجاذبية بين أوساط الجماعات السلفية» على الرغم من غياب 
أي تحديد جذري فيه. كما أن الکتاب مليء بالاستشهادات والاقتباسات التي توذكد 
مرجعيته الحنبلية التشدّدة مرتكزأء كما في غيره من مولفات محمد بن عبد الوهاب» 
على سرد الآيات القرآنية والمرويات النسوبة للرسول (ص)» التي اعتمد عليها في صياغة 
فكره الاعتقادي المؤسس على أن التوحيد هو أساس الإسلام كما جاء في قوله: ”إن 
العبادة هي التوحيد» لأن الخصومة فيه... وان من لم يأت به ۸ يعبد الله"'» وهو يقصد 
إفراد الله بالعبادة دون سواه لأن التوحيد بالنسبة له يجب أن لا يقتصر على الاعتقاد 
فقط بل يتجاوزه إلى القول والعمل كما ورد في قوله: ”لا خلاف في أن التوحيد لا 
بد أن یکون بالقلب واللسان والعمل» فان اختل شىء من هذا م يكن الرجل مسلما. 
فإن عرف التوحيد و لم يعمل به فهو کافر معاند کفرعون وابلیس وأمثالهما“". وبناء 
على ذلك فإنه يتوجب على المجتمع أن یتبتی هذا التوحيد ويطبّقه في كل نواحي 
حياته» ويعبّر عن ذلك من خلال فرض التمييز والتكامل الاعتقادي الذي يؤسسه بين 
فرعي التوحيد وهما: توحيد الألوهية وتوحيد الربوبية؛ فتوحيد الربوبية یکتمل بتوحيد 
الألوهية» وبذلك هو مرتبط به لزوماً ويحتاج إليه دائما لتحقيق التوحيد الذي هو أصل 
الإسلام» ويتضح ذلك في قوله: ”القاعدة الأولى: أن تعلم أن الكفار الذين قاتلهم رسول 
الله صلى الله عليه وسلم مقرون بأن الله تعالى هو الخالق المدبر» وأن ذلك لم يدخلهم 
في الاسلام۳۴ وبالتالي فان القبول بتعدد الالهة هو إدخال الشرك في الحياة الدينية. 
أضف إلى ذلك فإنه في فكر محمد بن عبد الوهاب لايمكن التسليم بتوحيد الألوهية 
والايمان والولاء لغير الله في الوقت نفسه مما يؤدي إلى أن توجيه جزء من العقيدة التي 
يعبد بها الله نحو نبيّ أو ولي أو حاكم سياسي... إلخ هو عنزلة وقوع بغير وعي في 
الشرك والكفر كما جاء في قوله: "من دعا نبيا أو ملكاء أو ندبه او استغاث به» فقد 
١‏ محمد بن عبد الوهاب» كتاب التوحيد. جامعة الامام محمد بن سعود الإسلامية؛ بدون تاريخ» الرياض» 


ص .٩‏ 
تاریخ» ص ۰۱۷٩‏ 

۳ محمد بن عبد الوهاب؛ القواعد الأربعة, تشر ضمن موسوعة مولفاته» المركز الاسلامي .عصره بدون 
تاریخ ص ۰۲۰۰ 


۷۲ 


طروحات الحاكمية في القرن العشرين: عرض و تحليل 


خرج من الإسلام» وهذا هو الکفر الذي قاتلهم عليه رسول الله (ص)“'. فانطلاقاً من 
هذا التوحه الفكري نحده يوكد على مسألة التكفير في قوله: ”هذه هي المسألة التي 
تفرّق الناس لأجلها بين مسلم وکا وعندها وقعت العداوة ولاجلها شرع الهاي 

كما قال تعالی: الوم حَتّى لا تکون فش یکو این كله لله قٍن انها قن الله 
عا يعْمَلُونَ صر (الأنفال: ۹ ويوضح محمد بن عبد الوهاب في مخططه لوضع 
مذهبه المبني أساساً على التشديد على الناس ذ في أصول معتقداتهم وتكفيرهم في حال 
مخالفتهم القواعد التي وضعها للتوحيد الذي يعتبر لديه زبدة الرسالة الإلهية والدعوة 
ان ا بت نع وكسر الأوثان» ومعلوم 
أن کسرها لا ي يستقيم الا بشدة العداوة وتجرید السیف" ۳ فشدة العداوة هذه هي التي 
EES‏ أ الولاء والبراء الذي يقوم عليه منهج التکفیر عنده» 
ومعنى الولاء هو حب الله ورسوله (ص) والصحابة والمؤمنين الوخدین ونصرتهم؛ 
أما البراء فهو التبرّوُ أو بغض من خالفهم من الكافرين والمشركين والمنافقين والمبتدعين 
والفسّاق ومعاداتهم وجهادهم بالقلب واللسان واليد كما وصف ذلك في قوله: ”من 
وخد الله تعالی وعبد الله تعالی لا يجوز له موالاة من حادٌ الله ورسوله ولو كانوا آباءمم 
أو أبناءهم أو إخوانهم أو عشيرتهم““ 

خلاصة هذا المشهد الوهابي الذي طفنا في بعض جوانبه دون التوغل فيه لأنه 
ليس محل دراستناء يقودنا إلى القول إن في هذه الحلقة من حلقات سيرورة الفكر 
السلفي الرافض لإعمال العقل والفارط في السذاجة: العتمد في مذهبه على اتباع 
المرويات والاكتفاء بسردها سرداً وفي أحسن الحالات رفضها في حال ثبوت ضعف 
أسانيدها دون التمحيص في متونهاء مع الاستشهاد بآيات التنزيل الحكيم دون إعمال 
أي منهجية معرفية تستقيم مع المنهج العلمي في التحليل؛ ترسخت فيها معالم ما تم 
١‏ محمد بن عبد الوهاب. مجموعة رسائل في التوحيد والإيمان: الرسالة الثالنة: تفسير كلمة التوحید. نشر ضمن 

موسوعته المركز الاسلامي.عصر بدون تاريخ» ص ۰.۳۱۳ 
۲ الصدر السابق» ص ۰۳۳۶ 
۳ محمد بن عبد الوهاب مفید الستفید في کفر تارك التوحید. نشر ضمن موسوعة مولفاته الرکز الاسلامي 

صر بدون تاریخ» ص ۰۲۸۶ 


3 محمد بن عبد الوهاب. ثلاث مسائل» نشر ضمن موسوعة موالفاته المركز الاسلامي.عص بدون تاریخ» 
ص ‏ ۷ ۰۲ 


۷۳ 


الدین و السلطة 


تسمیته بالمذهب الوهايي وعقيدته السلفية التي انتقلت من التساهل النسبي مع ابن 
حنبل إلى الانتقاد النظري الجذري لدی ابن تيمية» لتصل إلى هدم الا ضرحة ومکافحة 
التصوّف والتوسل, تحت قيادة الأمير محمد بن سعود (4 ٤‏ ۲۵-۱۷ ۱۷م) الذي تبنی 
العقيدة السلفية الوهابي وحماها بسلطة السیف والقوة السياسية» كما أوضح ذلك 
المؤرخ البريطاني برنارد لويس حين ذكر أن ”دعوة ة الشیخ محمد بن عبد الوهاب للأمير 
محمد بن سعود وإقناعه بها وتحالف الرجلين على العمل بهنه الدعوة قد أعطاها محوراً 
سیاسیاً - حريياء وهکذا استطاعت أن تغلب على معظم أرجاء شبه الجزيرة“'. 

نقف برهة عند هذه امحصانة السياسية لنهج محمد بن عبد الوهاب ومذهبه للوشارة 
باصبع الاتهام للتواطئ بين الاثنين واشتراکهما في الزج عتبعي هذا الذهب في غیابات 
الجهل وقبول الخنوع والانکسار للحکام. فهذه السالة اها خطيرة جداه وذات بعد 
سياسي مدسوس في هذا الذهب تحديداء لأن مؤسسه بناه كلية على مبدأ الحرص على 
التوحيد والتشديد عليه» وعدم التوجه بالنوحيد والعبادة لغير الله والتكفير بدون رادع 
حتى لمن جهل بأنه قد خالف أحد القواعد التي وضعها للتوحيد والتي أسماها نواقض 
الاسلام أو قواعد التكفير العشر الآنية ": 

- الشرك في عبادة الله ومن ذلك دعاء الأموات والاستغاثة بهم والذبح لهم. 

- من جعل بينه وبين الله وسائط يدعوهم ويسألهم الشفاعة ويتوكل عليهم فقد 
كفر إجماعا. 

- من لم يكمّر المشركين أو شك في كفرهم أو صحّحح مذهبهم. 

- من اعتقد أن هدى غير النبي (ص) أكمل من هديه أو أن حكم غيره أحسن من 
حکمه. 

- من أبغض شیا ما جاء به الرسول (ص). 

- من استهزأ بشيء من دين الرسول. 

- السحر» ومنه الصرف والعطف, من فعله ومن قبله ورضي به. 

- مظاهرة المشركين أو مناصرتهم ومعاونتهم على المسلمين. 
۱ محمد فتحي عثمان» السلفية في الجتمعات المعاصرة: دار القلم» ۱۹۹۳ الکویت» ص 5 ۳. 


۲ محمد بن عبد الوهاب, نواقض الإسلام نشر ضمن موسوعة مولفاته» الرکز الاسلامي.عصر بدون 
تاریخ» ص ۰۳۸۷-۳۸۵ 


۷ 
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- من اعتقد أن بعض الناس يسعه الخرو ج على شريعة محمد (ص). 

- الإعراض عن دين الله برفض تعلمه والعمل به. 

ونحده في الجهة المقابلة يحرص على حث متبعيه على طاعة أولي الأمر طاعة خضوع 
وخنوع في قوله العجيب عند وضعه مقارنة بين ما كان عليه أهل الجاهلية وما جاء به 
الرسول (ص) موضحاً ”أنهم (يقصد أهل الجاهلية) كانوا يرون أن مخالفة ولي الأمر 
وعدم الانقياد له فضيلةء والسمع والطاعة له ذل ومهانةء فخالفهم رسول الله صلی الله 
عليه وسلم وأمر بالصبرعلى جور الولاة» وأمر بالسمع والطاعة لهم والنصيحة» وغلظ 
في ذلك وأبدى فيه وأعاد“'. يبدو التناقض ظاهراً في هذا الذهب الوهابي الذي يشدّد 
من جهة على التوحيد والإخلاص لله وحده؛ والبراء من كل من حكم عليهم بالكفر 
أو النفاق ومعاداتهم بالقلب واللسان والفعل؛ ۶ غير أنه من ناحية آخری» هي الناحية 
السياسية المؤسسة لأي جماعة في أي زمان ومكان, نحده يتراخى في إظهار الرفض 
والتمرد على الحكام» بل يوصي بالصبر على جورهم واتباع أوامرهم وتقديم فروض 
الولاء والطاعة لهم؟؟؟ 

قد نستغرب هذا التناقض للوهلة الأولى لکننا نعي تماما دوافع محمد بن عبد الوهاب 
لقول ذلك ونفهمها جيداء فقد وافق على أن يتم تبني مذهبه تحت راية السيف لبناء 
مملكة تتخذ هذا الذهب كأيديولوجيا توسس كل سياسة المملكة وتشريعاتهاء وبالمقابل 
اشترط أن تضمن هذه السلطة استمرارية هذا المذهب وبقائه. وعلى هذا الأساس تم 
الاتفاق بين الطرفين لتشكيل المملكة السعودية» فمنحت السلطة التنفيذية في المملكة 
الحديثة للمذهب الوهابى كامل السلطة التشريعية» فصار بديهياً أن يأمر هذا المذهب 
بطاعة السلطة الحامية لهء لأن سلامته قائمة على سلامتهاء وبقاءه مرتبط ببقائها. ولكن 
تم من جهة أخرى صرف كل الطاقات التكفيرية ضد كل من هم خارج هذه الدائرة 
الأيديولوجية» مع أن هذا المد التكفيري ۸ يتجاوز في بادئ الأمر قطر المملكة العربية 
السعودية» ثم اتسع وامتد ليصل إلى العا لم كله بظهور السلفية الجهادية أو بتعبير آخر 
الجماعات الاسلامية المسلحة» من أفغانستان إلى مصر إلى اليمن فالجزائر والمغرب ثم 
العالین الغربي والأميركي بين أوساط الجاليات المسلمة هناك. فكيف استطاع هذا 


.۳۳ 5 محمد بن عبد الوهاب» مجموعة رسائل في التوحيد والإيمان: الرسالة الأولى: مسائل الجاهلية» ص‎ ١ 


Yo 


الدين والسلطة 


المذهب المتناقض في تكوينه الاعتقادي بين رفض الكفار من جهة والخضوع لأولياء 
الأمر رغم استبدادهم من جهة أخرى أن يحقق هذا الانتشار الواسع؟ 
إن التطور الذي ساهم في بروز السلفية الجهادية كتيار جديد نتج عن امتزاج عناصر 
أساسية من المذهب الوهابي السلفي بعناصر أساسية من الفكر الأيديولوجي لسيد قطب. 
حيث حدث التزاوج على عدة مراحل» أولاها عندما استقبلت السعودية الالاف من 
كوادر الاخوان المسلمين المصريين والسوريين وغيرهم من الهاربين من أنظمتهم ووفرت 
لهم الملاذ الآمن» مع نجاح هوّلاء في الحصول على مناصب مهمة في المنظومة التعليمية 
والتربوية السعودية. ومع عردة ة هؤلاء إلى مصر في عملية التواصل بين ضفتي البحر 
الأحمر التي بلغت أوجها في العهد الساداتي الذي فتح لهم الأبواب واسعة بهدف 
ضرب الا حاهات الناصرية و الیسارية» حدث نوع من التوافق بين المنهجين الوهابي 
والقطبي. الذي كان أحد ضحایاه الرئیس السادات نفسه. ولد هذا التزاوج الاعتقادي 
ما يعرف ب”الاتماه السلفي السروري" افيد إلا اجه عبد مرور بن عبت رين 
العابدين (ولد ۱۹۳۸م) الذي مرج السلفية الوهابية بالقطبية الأصولية مركزاً على 
ترسيخ عقيدة ”الولاء والیراء" ' وتشريعها بعد بلورتهاء فحلّت في الأخير هذه الفكرة 
محل فكرة الحاكمية التى أسّسها سيد قطب كأيديولوجيا وتبناها الإخوان بعده' 1 
أَدتَ عملية المزاوجة والتوفيق بين أيديولوجيا الحاكمية القطبية وعقيدة ”الولاء وراه" 
الوهابية إلى خلق ديناميكية حركية فى الجماعات الاسلامية مرتكزةً على شحن عناصرها 
بكل مشاعر الكره أو البراء كما يسمى وسط الجماعات» ضد ”الآخر“ مسلماً كان أو 
غير مسلم. إذ يكفي فقط أن يكون خارج دائرة الجماعة كي يُحكم عليه بالكفر والردة 
أو حتى الحاكم المسلم الذي لا يطبق الشريعة الإسلامية في نظرهم وفق المنهج السلفي 
الأصولي المتشدد. فانتشر هذا التيار بشکل واسع في كل من مصر والسودان والكويت 
والأردن وسوريا وغیرها". هذه المزاوجة التي تبلورت مع الأحداث السياسية التي عرفتها 
١‏ المزيد من التفاصيل انظر عبد الغني عماد. ”حاكمية الله وسلطان الفقیه قراءة في خطاب الحركات 
الاسلامية المعاصرة“» ومقال لنفس الولف بعنوان ”السلفية الجهادية... أو الفرقة الناجية“ عن مجلة 
الدفاع الوطبي» ومنشور على الرابط: 


http://www.lebarmy.gov.lb/article.asp?ln=ar&id=18036 
؟ المصدر السابق.‎ 
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المجتمعات الاسلامي بتأثیر من العشرات من الدعاة إليهاء أتتجت ظهور الحركة الجهادية 
في أفغانستان وزعامتها لهمة الجهاد في سبيل الله ضد السوفييت ”الكفار“» ونشاطها في 
أرض الميدان برعاية أميركية ومشاركة وتمويل من دول إسلامية عديدة بحيث كانت أرض 
السعودية حورا أساسياً للتطبيق العملي للفکر الجهادي على الواقع. 

ترعم هذا المظهر التبلور للفكر الجهادي ممثلاً في الثنائية (السلفية-القطبية) السلفي 
الوهابي السعودي أسامة بن لادن» والأصولي القطبي المصري أن الظواهري» وقبلهما 
عبد الله عزام الإخواني الفلسطيني الذي تأثر به أسامة بن لادن (401 ١‏ -19. ١م)‏ كثيراً 
وكان له تأثير بالغ على كل ”الأفغان العرب" ا ج تيارين 
على ”أرض الجهاد“ عام (۹۹۸١ء)»‏ وهي جبهة أعلنت أن الخطر 000 
ليس في الأنظمة القريبةء وإنما في التحالف الصهيوني- الأميركيء وأن الفريضة الراهنة 
هي المواجهة مع أميركا واليهود وحلفائهما. نجد هذه الفكرة حاضرة بشدة في كتاب 
أمن الظواهري (ولد ١56١م)‏ المعنون بالولاء والبراء: عقيدة منقولة وواقع مفقود» إذ 
يصرح فيه عن فريضة معاداة الكافرين لأنها الركن الأساسي الثاني للاسلام بعد التوحيد 
الذي لا يمكن أن يتحقق الا من خلال الكفر بالطاغوت ممثلاً في أميركا وإسرائيل» 
ويوضح على أساسه أن التفريط في الجهاد ضدهم هو الثغرة التي ينفذ منها هؤلاء لهدم 
الاسلام والنيل منه. مؤكدا أن ”أي مسلم حريص على انتصار الإسلام لا يمكن أن يقبل 
أي نداء لإيقاف الجهاد أو تعطيله... ومن أعظم صور الجهاد العيني في هذا الزمان جهاد 
الحكام المرتدين الحاكمين بغير شريعة الاسلام الموالين لليهود والنصارى“.' 

عرف بعدها هذا المذهب الثنائي الأيديولوجية (السلفية-القطبية) تطوراً جديدا 
قام على مفهوم تكفير الأفراد والجماعات بالإضافة إلى تكفير المجتمعات والدول 
العاصرة من لا يحملون هذه الأيديولوجيابما في ذلك المجتمعات الإسلامية» والحكم 
عليها بالجاهلية وإعلان العداوة والبغضاء والبراء منهاء وتجسيد ذلك ميدانياً على أرض 
و ا ووه ا يمه 
المفروضة على المجتمعات الإسلامية بطريقة أو باخری.عا فيها الاشتراكية والديموقراطية 
وسائر الملل "الکفریة" لاعلاء كلمة الله. فتمٌ بناءٌ على ذلك الإفتاء بجواز القتل دون 


۱ كتاب أيمن الظواهري على الموقع الإلكتروني WWW.METRANSPAREN1.COM‏ 
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تمييز والقيام بالعمليات الانتحارية التي تسمى عندهم ”العمليات الاستشهادیة". وما 
حدث باجزاثر في الحرب الأهلية التي عانت من ويلاتها الدولة طيلة الفترة -١۹۹۰(‏ 
٠٠م‏ ما لا يخفى على أحد من تتبع تطور الأوضاع هناك بدخول البلد في مأزق 
خطير نتيجة هذه الحرب التى ظلت شرارتها مشتعلة مدة عشر سنوات» وما صحبها 
من اغتيالاات وقتل و نفلك للدماء تحت شعار ”الجهاد في سبيل الله“ بقيادة ”الجماعة 
السلفية“ الجناح السلح لحزب الجبهة الإسلامية للانقاذ المنحل بعد انقلاب النظام على 
الانتخابات التشريعية عام (۰ 53 ١م)‏ التي فاز بها الحزب يومها بالأغلبية الساحقة وإلغاء 
النظام لها. ثم انشق عن هذه الجماعة المسلحة جماعات فرعية عديدة» وتوالت عليها 
القيادات من أفراد أباحوا قتل الأنفس والتترس بالأطفال وأخذ السبايا من النساء باسم 
الدين» بالاضافة إلى الاغتيالات والعمليات الانتحارية. 

ونحن هنا إذ تطرقنا إلى الوضو ع بشكل مقتضب إلا أننا لا نريد التوغل في تفاصيل 
التطور الخنطير للمذهب التكفيري الاسلامي الذي اجتاح العام برمته» فهذه التفاصيل 
شاهدها العا لم بأسره بالصوت والصورة وتابع حيثياتها عبر القنوات الفضائية وأمواج 
الأثير» وعليه فلا داعي لإعادة سردها هنا لأن الغرض من دراستنا هذه هو استبيان الرصيد 
الفكري التاريخي للفكر التكفيري» وتوضيح الحمولة الأيديولوجية التي تشبّعت به 
الجماعات الدموية حتى وصولها إلى مرحلة اللارجوع بسبب تحميلها مفهوم الحاكمية 
مفاهیم أيديو لوجية أكثر مما يمكنه أن يستوعب أو يتحمل. 


رابعا- مفهوم الحاكمية لدى الفکر السوداني أبي القاسم حاج حمد 


هید 


أبو القاسم حاج حمد مفکر سوداني معاصر من موالید جزيرة مقرات في آبو حماد 
بالسوادن (۲ع ٤-1۹‏ ۰ ۰ رفض الطرح الترائي المؤدلج لفهوم الحاكمية» وسعی 
إلى تقديم طرح معاصر منسجم مع العطیات العرفية التطورة لفاهیم الدولة والسلطت 
انطلق فيه من رفضه لفكرة المقابلة بين الحاكمية الوضعية وا حاكمية الالهية السائدة في 
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الادبیات الاسلامية عموماً والصحوة الاسلامية خصوصاً بتوجيه هذه الأخيرة النقد 
اللاذ ع للحاكمية الوضعية وتفنيدها مطلقاً والدعوة بشدة إلى العودة إلى الحاكمية الإلهية 
ولتمسك بها بالحث على الالترام بشريعة الل حصريا بدلالة ما ورد في بعض الآيات 
كقوله تعال: ... و من بک ا أَنرَلَ الله وت هم الکافروت 4 (المائدة: 6 
NSE ESN ES‏ 
الوضعية فهي نتاج فكر بشري عا يتسم به من نقص وقصور عن بلوغ دقة التشریع 
الالهي؛ ممثلةٌ فيما يشار إليه في عصرنا الحالي بالأنظمة الوضعية وما يُشار إليه ماضياً 
بالجاهلية في قوله تعالى: لإأَفْحَكُمَ اه عون وَمَنْ أَحْسَنُ من الله محكمًا لقزم 
ُوقنون © لاد 66 ذلك لأن هذه الأدبيات جعلت شرط الاختیار بين الطرحين 
لازماً مع الحكم اللاذع على من يختار الحاكمية الوضعية بتكفيره وتصنيفه في دائرة 
الضالين المضللين» أما من يختار الحاكمية الإلهية فتتم تزکیته وتصنيفه ضمن دائرة 
الابمان» فتکرست حلقة التناقض بينهما ضمن ثنائية حادة» فإما حاكمية وضعية أو 
حاكمية إلهية» وععنی آخر إما كفر و إما إيمان مع رفض مطلق لأي موقف وسط بينهما. 
هذا المضمر الفكري لدى الحركات الاسلامية جعلها تميّر نفسها عن غيرها بكونها 
بحسّدة في ذاتها وتكوينها إطارأ لحاكمية الله لأنها ترى أن في داخلها الحركي يكمن 
الخلاص لأنها تصف نفسها دون غيرها بأنها القائمة بدين الله الموقعة عنه فترى في 
سبيل غاياتها تبريراً لكل الوسائل مستحلةً الأنفس والدماء والأموال براحة ضمير تامة. 
رفض أبو القاسم حاج حمد هذه اللوحة القائمة تة السواد للفکر الاسلامي المانع لأي تطور 
لمجتمعاتنا لأنه ذو بعد تطرفي متشدد مستجيب في تسلسله المنطقي الخاص من الحاكمية لله 
إلى تكفير الآخرين؛ فدفع به هذا الرفض إلى الحرص على تقددم طرح معاصرللحاكميةيفكك 
من خلاله الثنائية التناقضية التي احتكرت الدائرة المعرفية الإسلامية طيلة قرون طويلة, ببيان 
فساد الصورة الهلامية الأسطورية التي صنعها هذا المنطق التكفيري لمدينة الله فوق الأرض 
الحاكمة بشرع الله في مقابل مدن الشيطان الحاكمة بالقوانين الوضعية. فجاءطر حه للحاكمية 
مغايراًلاسبقه من الطروحات لأنه أسسه وفق قواعد منهجه القراءاتي العاصر للتنزیل الحكيم 
البسوط بشكل مستفيض في كتابه العالمية الإسلامية الثانية: جدل الغيب والإنسان والطبيعة» والذي 
من خلاله يقدّم محاولة قراءة جديرة بالاهتمام تسعى إلى الكشف عن حيوية القرآن الكريم 
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وقدرته على التفاعل مع الأنساق الحضارية المختلفة معتمداً على الربط بين القرآن بوصفه 
محتوى الوعي العادل للوجود الكوني وحركته وفق القاعدة المؤسسة لمنهجه (الجمع بين 
القراءتين)» الأولى قراءة نصية متعلقة بقدرة الله ومتجاوزة للواقع الموضوعي بينما القراءة 
الثانية قراءة للكون قائمة على العلم الموضوعي» وهكذا فإن القراءة الأولى لايمكن الكشف 
عنها ولا إدراكها دون الاستعانة بالقراءة الثانية للخروج برؤية متكاملة عن الوجود والدور 
الانساني الفاعل فيه. وقد سمحت له هذه القراءة بالتوصل إلى روية تصنيفية حديدة لفهوم 
الحاكمية منبثقة من أسلوب تفكيكي ثم تركيبي للتنزيل الحكيم يتماشى مع رواية تربط بين 
النمط العقلي وطبيعة تفاعله مع الغیب» وبين كل مرحلة تاريخية وكيفية الاستجابة للرسالات 
السماوية فيهاء لأن العقل الإحيائي الذي وقف عاجزاًأمام ظواهر الطبيعة استلزم تدخلا إلهيا 
مباشرأعن طريق المعجزات» إذ م يكن من السهل عليه تقبل فكرة الإله الستتر وراه حجاب» 
فتطلب التواصل مع هذا العقل مبادرة محسوسة من الإله بفعل ملموس محسّدا في الإخضاع 
المباشر للطبيعة بصورة مرئية یتمکن العقل من ٍبصارها وفق المستوى المعرفي المتماشي مع 
تطور وعیه للانتقال به تدريجيا إلى عقلية تتقبّل بشکل تحريدي فكرة الاله الواحد الهیمن 
على الحركة التاريخية من خلال توجیهها نحو غائية الاستخلاف وعمارة الکون التي وجد 
الانسان من آجلها. فلزم التماشي مع التطور العرفي للعقل الانساني أن تکون هناك ثلاث 
مراحل تسلسلية من الحاكمية كل مرحلة منها تقم فکرةعن الوعي ابحمعي الذي كان سائداً 
فيهاء حيث تمت هذه للراحل على النحو التالی: الحاكمية الالهيق حاكمية الاستخلاف؛ 
والحاكمية الانسانية. 


۱- مراحل الحاكمية في طر ح أبي القاسم حاج حمد 


أ- الرحلة الأولى: الحاكمية الالهية 


تحسّدت المرحلة الأولى من الحاكمية في تاريخ الإنسانية» وفق رؤية أبي القاسم حاج 
حمد» في الحاكمية الإلهية وهي التي تعني حكم الله الباشر والحصري للناس دون 
تدخل بشري» فهي بذلك حكم يتميّز بالهيمنة الإلهية المباشرة على الطبيعة والبشر في 
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آن واحد بالتصرف فيهما تصرفا حسوساً وملموساً عبر حدثيات كونية منظورة لكن 
من وراء حجاب'. 

تحلت هذه الرحلة بصورة و اضحة في الحالة التاريخية الإسرائي ثیلیة» بوجود علاقة 
مباشرة بين الله وبني إسرائيل استوجبت قیام مملكة لله في الأرض يدير شوونها سبحانه 
بنفسه لا .كنطق الاستخلاف البشري عنه لهذا أسبغ الله على الأرض التي اختيرت لهذا 
الحكم الالهي الباشر صفة "التقدیس “ حيث خاطب موسی قومه بهذا العنی في قوله 
تعالى: فيا قو ااا الأرض ی امه يي كَنَبَ الله لکن ول روا علیآذا کم 
فتقلبوا خاسرین)» (المائدة: »)۲١‏ كما أسبغ سبحانه وتعالى على القبائل الإسرائيلية 
E‏ ی از سس ”التفضيل“ في قوله تعالى: يا يي یل و 
AE‏ نف التي نعمت عَليكمْ وَأئي نکم علی لاه (البقرة: ۷ فقدست ناء 
على هذه الاكمية اللي در ار ول الشعب الخاضع لها ولیس لذات کل 
منهما بل خضوعهما المباشر للحكم الإلهي الذي تصرف فيهما تصرفاً حسوسا ومرئيا 
من وراء حجاب لأن الله لا يقدّس SS‏ لع للم یت 
eS‏ 
تعالى خی سل اقل ۱ سارت : وا خن ميا مورف نا کم الطور حذوا 

ما یناکم بقوّة وَاسْمَعُوأ الوأ سَمعَْا وعصین وی لب العجل بکفرهم فل 
بش ما ی مرک به اکن ان کم ممین 4 (البقرة: ۳ 

لقد قضت الحاكمية الإلهية (حسب رأي أبي القاسم حاج حمد) أن يهيمن الله على 
الإنسان والطبيعة معأء ولذلك تميزت التجربة لاسرا ئيلية بخوارق هيمن الله بها على 
الإنسان والطبيعة معا كما في قوله تعالى: 

EZE -‏ 4 بر یتاکن وأغرفنا ال فرعون رام ظروت 4 (البقرة: »)٥ ٠‏ 

- «لولذ اسَْقَىي مُوسى لقَؤْمه تن اضرب بعضال جر َانفَجَرَثْ من ات 
عَفرة عینا قذ عَلمَ كل أناس مُْرَبّهُمْ كلوأ وَاشْرْبُواً من ررق الله ولا تغئزا في الأض 
مُفسدينَه (البقرة: c(1‏ 


. ٤١ أبو القاسم حاج حمدء اخاکمية دار الساقي» ۰۲۰۱۰ بيروت» ص‎ ١ 
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-. قلعم هماع ورن علوم اَن والسلوی كلو من ات ما ناكم 
وَمَا طلموئا وّلکن کائوا أن ۳ نفْسَهُمْ يَظلمُونَ4 (الأعراف: ° 

مارس الله هيمنته على الطبيعة عبر عصا موسی» حين ضرب بها عليه السلام فانشق 
البحر إلى طودين» وانبجس الاء من الصخر فضلاً عن خوارق ومعجزات أخرى 
كتظليل بني إسرائيل بالغمام وإنزال المنّ والسلوی» حيث وفر الله لهذا الجتمع الالهي 
رغد العيش الکرم كما في قوله تعالى: وف انا ذه الْقَرْيَة كوأ نها ی 
شم رغذا ولوا الاب سجدا وولو حطة تعفر لَكمْ خطایاکم وسترید الْحْسنينَ» 
(oA 00‏ :لحن وی الالو الذارق ور ای رای رای يعة 

2 ألا وهي ”شرعة الاصر والأغلال“ عند حصول الانحراف عن "العهد* 
0 لأنه عر وجل مارس هيمنته على البشر في هذا المجتمع الإلهي بجعل 
حكمه ساريا عليهم بصفة مباشرة عبر أنبياء متعاقبين لم ينقطع تواصلهم في حملهم 
آوامره وتوجیهاته ونواهیه وفق نصوص لا اجتهاد فیها تضعّنت آحکاماً صارمة 
وعقاباً قاسياً في حال التمرد على آوامره ونواهیه. هذه الأحكام والعقوبات وردت 
بنفس قوة العطاءات الخارقة التي حظي بها المجتمع الالهي الذي سیر بحاكمية إلهية 
حصرية لا تدخل للإنسان فيها. أما بالنسبة إلى الاصر والأغلال فنجدها في العديد 

من الآيات كقوله تعالى: فإو كتا عليه فیها آن نالف بالتفس وَالْعَيْنَ بان وَالأنفَ 
بالأنف وَالأَدُنَ باون والسنّ بالسَنْ و قصَاصٌ» (المائدة: © 4)» أما بالنسبة 
re‏ ۳ ل 


روط دی (البقرة: 3 5 

هذا هو مفهوم الحاكمية الالهية عند أبي القاسم حاج حمد الذي اعتبرها مرحلة 
ضرورية كانت لازمة كي تتوافق مع مستوى الوعي الإنساني الذي لم يكن وقنها رب 
إلا باللموس الشخص و لم يكن بإمكانه تقبّل التجريد» والتي جاء فيها العقاب موازيا 
لحجم العطاء في حال العصيان» مع طلبه عز وجل من الإسرائيليين طاعته طاعة حرفية 
بالتقيد بأوامره ونواهيه دون السماح لهم بالاجتهاد فيها. 


۱ أبو القاسم حاج حمد؛ اطاکمیة ص ۰ ۳-۵ ۵, 


AY 
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ب- المرحلة الثانية: حاكمية الاستخلاف 
تأتي مرحلة حاكمية الاستخلاف في قراءة أبي القاسم حاج حمد المعاصرة للحا کمية 
كمرحلة ثانية في تاريخ الإنسانية؛ وهي المرحلة التي تم فيها الانتقال من الحكم الإلهي 
الحصري الذي مُنع خلاله التدخل الانساني في الاجتهاد ف في الحكم إلى مر حلة جديدة 
سمح له فيها بالتدخل في الحكم تدريجياً. فبدأت هذه المرحلة حين تمرّد الإسرائيليون 
على الحاكمية الإلهية المطلقةء وطالبوامملك من أنفسهم بدلاً من سلطة الأنبياء» حيث 
طلبوا من الله أن یعث لهم ملكأء فجاء هذا المطلب كمقدمة للخروج من حاكمية الله. 
طلبوا ذلك من النبي الذي كان يزاول الحاكمية الإلهية فيهم بتوجيه الله المباشرء أي 
E‏ : أ تر إلى الا من بني إرائيل من 

غد موی داي له لعف ِعَتْ لتا ملک اتل في سَبيل الله. ۰ (البقرة: ٤١‏ ۲)۲. 

فاختار الله لهم طالوت ملکاء ثم دفع الله بهم إل معركة ضد جالوت وجنوده دون 
معجزات حسية خارقة ذلك لأنهم تمردوا على الحاكمية الإلهية فذهب الله بهيمنته 
المباشرة على الانسان والطبيعة» ومارس دوره غيباً حيث وضعهم في أقسى احالات» 
فابتلاهم بنهر عنعهم من الشرب منه وهم في طريقهم إلى قتال عدو شرس» ومن قبل 
ها ی و 
عدوهم - آل فرعون وجنوده - وهم ینظرون من بعد أن انفلق لهم البحر» فنلحظ 
هذا الفارق في قوله تعالی: فا قصل طالوث بابنود قال اه لیکمبتهرفَن 
رب مه فیس مثي وَمَن ل يَطْعَمْهُ َه متي إلا من اعرف غرفة بيده فشربوا من إلا 
یلا همه (البقرة : ۲۹ 

حملت هذه المرحلة بدایات التعلق الغيبي بالّه وفعله خارج ج دائرة الحسوسات 
والنظورات. فما حدث في المع رکة مع جالوت وجنوده ائل - حسب رأي أبي ي القاسم 
حاج حمد - ما حدث في معركة بدر في تدخل الله لنصرة المؤمنين من اتب ع محمد (ص) 
بصورة غيبية؛ لکن الحالة الإسرائيلية لم تكن وقتها قابلة لأن تمضي في التعلق بالله غيب 
كالحالة الإسلامية» ولذلك تم ر بط اختيار الملك بالتسمية الإلهية له ضماناً لالتزام الله 


. ٠١ أبو القاسم حاج حمد الحاكمية؛ ص‎ ١ 
المصدر السابق» صلاه-/م ه.‎ ۲ 


AY 


الدين والسلطة 


بالنصرء وارتهاناً منهم بشكل من أشكال الحاكمية الالهية التي يتطلعون إلى تدخلها 
المباشر في المعركة ضد جالوت!. 

بسبب قلة نضوج وعيهم ل يتمكن الإسرائيليون من تقبّل فكرة التجريد الالهي 
وصعب عليهم نتيجة ذلك استيعاب مسألة أن الله حين استجاب لمطلبهم بحصولهم 
بوجه جالوت وجنوده أراد لهم بذلك أن يتحملوا نتيجة مطلبهم وما يترتب عنه 
من مسؤولية» ذلك ال حاكن الاستخلاف يظل الترشيد الإلهي قائماًء 
وغالباً ما يجتمع الملك مع النبوة. غير أن هذا الترشيد لا يأخذ طابع المخاطبة والأوامر 
والتوجيهات كما كان الوضع عبر الفئة المختارة والمتعاقبة من الأنبياء» وإنما يأخذ طابع 
”التفهيم“ و”الإيحاء"» أي الطابع غير المباشرء إضافة إلى التحول من منطق الهيمنة 
الالهية بالعجزات الخارقة إلى منطق " التسخیر" الذي يعتبر ”تفويضا إلهيا“ للونسان في 
السيطرة على الطبيعة والكائنات» وهي الخطوة المتطورة لمرحلة حاكمية الاستخلاف. 

عرف أبو القاسم حاج حمد حاكمية الاستخلاف بأن "یکون الخليفة موصولا بالله 
عبر الالهام و الایحای وأن تسر له الطبيعة والكائنات. وهذا ما كان مع داود وما كان 
مع سلیمان» وتعني أن يختار الله - لا الجتمع البشري - هذا الخليفة تماما كما اختار 
ولیست جرد مارسة سلطة دينية عوحب شرع الله وباختیار بشري*۲ 

فخليفة الله في الأرض هو من سر له كل شيء: الطبيعة رهن إشارته ما فیها ريح 
مسخرات له غدوّها شهر ورواحها شهر والحديد ألين له وأسيلت له عيون القطر 
يتصرف فيها كيف يشاء» أضف إلى ذلك خضوع كل الخلوقات له من انس وج 
وطير يفهم منطقها جميعاً”, والآيات الشاهدة على ذلك في حالة داود وسليمان أكثر 
من أن تعد هناء بل نكتفي بقوله تعالى: 

- اضر رْعَلَى ما يوو وَاذْكرْعبِدَنا داژود دا ادإ ا * نا سرا الجبال 
هبخن بالْعَشيّ والاشراق * والطیر شور كل له واب OAT‏ 
۱ الصدر السایق» ص 6۳-۵۰ 


۲ أبو القاسم حاج حمد» الحاكمية. ص ۰1۱۶ 
۳ الصدر السایق» ص .٦۷‏ 


۸ 
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الحكمَة قصل لطاب )» (ص: 6۲۰-۷ 
وَلسْلَيِمَانَ اليح غدوّها شَهْرٌ وراه هر امن لَهُعيْنَ القطر و ومن ن الجن من 
تقل نت هن وه ون ترح مام عن ره من عذاب ا * يَعْمَلُونَ له 
فف 
تن عبادي شکور (سبا: ا 

- وت درد سلما عم وا اد لله الذي فَصَلَنَاعَلَى كثير من عباده 
من * رورت سُلَيِمَانُ دود ال ها لاس علغنا تا نطق الطيْرٍ وا من كل 
شَيْء إن هذا له لقْضل لین و خشر لشیْمان جُُودهُ من ان والانس وَالطير هم 
يُورَعُونَ4 (الدمل: ۵ -۱۷). 

,عوجب هذه القوة التي مُنحت لهما أصبحا تباعاً خليفتي الله على الارض یتصرفان 
فيها عطلی الحرية ویتحکمان في كل أمورها لقوله تعالى: : هيا دا وا جعلناك خَليفة 
في الأَرْض ماشکم بين اناس باق ولا قبع ای قبضلك عَن تب الله إن ال 
لون عن شيل ال ی ات دیا ناسا (س: ۹ وإذا 
غمضت بعض السائل وارتبکت الامورعلیهما تدخل الله سبحانه لافهامهما ما عسر 
عليهماء فأما بالنسبة لسلیمان فأفهمه حکم الغنم التي نفشت في حرث الوم كما جاء 
ی تعالى: دود وَسُليمَانَ لذ یشکمان في الث إذ لت فيه عم الوم 
كنا مهم قاهدن اه یا وگل یا حکما وعلما خرن مع ُو 
ال N‏ فاعلينَ (الأنبياء: ۷۹-۸). أما داود فحين أخطأ في 
الحكم بعث الله له من تسورالحراب ويراجع معه الحكم: وهل اك با القضم إذ 
وروا الخراب « دَخَنُواعَلَى دود قرع منم الوا لاف خضمان یی بَفطنا 
لی بض قاشکم ین باق ولا ُفطط ادا ال سَوَء الصرَاط (ص: ۲۲-۱ 

ذلك هو "سلطان - قوة “ خليفة عن الله في الارض الذي بختاره الله ویصرف إليه 
بالتسخير من مظاهر قوته ما يشاء. فالاستخلاف عن الله ليس محرد ”سلطة سياسية“ 
ولكنه ”استخلاف كوني“ وهيمنة على البشر والطبيعة بتفويض لهي. ومع الله فاق 
الخليفة عن الله برغم امتلاكه كل الخصائص المتعلقة به من قوة ونسخیر وتفويض» 


الدين والسلطة 


وبرغم وصفه الخليفة عن الله الذي يجب طاعته؛ إلا أنه ليس معصوماً من الخطأ أو 
أقدر الكائنات البشرية. فسليمان بكامل قوته وهيمنته لا تبلغ قوة التسخير التي مُنحت 
للعفريت الذي طلب منه الاذن في إحضاز عرش ملكة سأ قبل أن يقوم من مقامه بينما 
عبد من عباد الله كان قادرا على أن يأتي لسليمان بذلك العرش قبل أن يرتدٌ إليه طرفه 
ا لان ل د ا طقال باب اللا آبکم يأنيني بعَرْشْهًا 
00 * قال عفري“ بث من الم نت به قبل أن تقوم من مامت وإ 
عليه قوي أ مين * قَالَ الذي عنده نَ الكتاب آنا فيك به قبل أن يرد لك رفك 
فلا ره مُسْتَقرًا عه قال هذا من فصل ريي ون شک أن عفر و من شکر فعا 
يَشْكرُ لنفْسه وَمَن گفر قن ري ني کر (الدمل: ۱64۰-۳۸ ذلك لأن حاكمية 
الاستخلاف لاتعني أبداً امتلاك قوة التسخير المطلق و التحكم في الطبيعة. 


ج- المرحلة الثالئة: حاكمية الكتاب البشرية 


يختلف مفهوم ”حاكمية الكتاب البشریة" عن مفهوم كل من ”الحاكمية الإلهية“ 
و”حاكمية الاستخلاف؟ لأن الحاكمية في هذه المرحلة عادت إلى الانسان خارج 
منهج الهيمنة الإلهية الباشرة على الطبيعة والبشر كما كانت في مرحلة الحاكمية 
الإلهية» وكذلك خارج منطق الاختيار الإلهي والتسخير كما كانت في مر حلة حاكمية 
الاستخلاف. هذه المرحلة من الحاكمية بدأت مع الرسول محمد (ص) وهي مستمرة إلى 
أن يرث الله الأرض ومن عليهاء وهي المرحلة التي تعطى فيها الأولوية للقدرات البشرية 
للتحكم في الطبيعة ولتسيير شؤونها ٠‏ 

فالحاكمية البشرية انطلقت في إطار التعلق الغيبي بالله» بحيث عندما عطش القوم 
حار و 0 به مو مرح اب 
حوصروا في يثرب بين اليهود في الداخل والمشركين في الخارج لم تتشق الأرض 
الأخدود ليحتموا به ا م ره 
لأنه لم يكن هناك مكان للحاكمية الإلهية» كما كان عليهم صنع سيوفهم ورماحهم 
بشق الأنفس لأنه لم تكن هناك عيون قطر مسالة ولا حديد ملان لهم إذ ل يعد هناك 


.1۸-٦1۷ المصدر السابق» ص‎ ١ 


كم 
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بحال لحاكمية الاستخلاف» وما جعل الله تدخله في حيثيات تلك الحالة إلا تدخلاً غيبيا 
أخبر به سبحانه عبر كتابه فيما جاء في قصة بدر'. 

يرى أيو القاسم حاج حمد أن الحاكمية البشرية تعتبر ”أخطر مرحلة تناولها الخطاب 
الالهي للبشرية منذ خطاب الحاكمية الالهية وحاكمية الاستخلاف» فالله قد تدرج 
بالبشرية لعحکم نفسها وتلك غايته من الخلق» وهي غاية انتهی الله إلى تأسيسها على 

يد ”خاتم النبيين“ وفي الأرض ”المحرّمة“ وجعل لها ”القرآن“ العظيم منهجاً". وذلك 
ان الرسول (ص) قد أوتي السبع المثاني والقرآن العظيم» بمعنى ”الخلافة الکونیة" 
المتدة إلى القرآن كوعي معادل موضوعياً للوجود الكوني وحركته. والمثاني السبع هي 
السماوات السبع والأرضون السبع وليست السور الطوال كما ذكر بعض الفسرین» 
فالسور الطوال بوصفها جزءا من القرآن لايمكن أن يكون القرآن عطفاً عليها في قوله 
تعالى: طولقذ ايتاك سَبْعَا من لاني لقن العَظيم) (الحجر ۳)۸۷. 

لذا سمّاه الله عز وجل ”أحمد“ کسمة على جمعه مقومات الخلافة الكونية (السبع 
الثاني والقرآن العظيم)» وامتثال الأنبياء لنصرته وخائیته لهم وإماميته للمسلمین» 
لذلك كان من بينهم هو نبي ”الأرض الحرمة" التي استصفاها الله لذاته ”المنزّهة“ 
وبأرقی مرتبة من الارض القدسة التي جلى الله فيها بصفاته المقدسة وحاكميته 
الالهية: لإا مرت أن عبد درب هذه ال الذي عرمها وه کل شَيْءِ وأمز ت أنْ 
کون من المشلمينَ ٠‏ أن و امن فمن اهتدی اما هدي لنفسه ومن صَلَفقُلْ ا 
أا من رین (النمل: 4-4۱( . فخصائص خاتم النبيين الكونية كثيرة عوجب 
سلطان اسمه ”أحمد“» وقد جهلها الناس حين جهلوا مدلولات ”الأسماء“» فهو 
أقوى من المسيح عيسى وسائر أنبياء الخوارق والمعجزات» ولكنه لم مارس خارقة ولا 
معجزة لأن مهمته قد جاءت كخائمة ل”الحاكمية الإلهية“ و”حاكمية الاستخلاف؟ 
وافتتاح مرحلة "حاكمية الإنسان” التعلقة غيباً بالله دون aa‏ ومنظورات» 
ليصل الانسان إلى معرفة آیات الله في قوله تعال: لوقل اند لله سیک آیانه 


۱ أبو القاسم حاج حمدء الحاكمية» ص ۰۷۱ 
۲ الصدر السابق» ص ۰۷۳۲ 
۳ المصدر السابقء ص ۷۳ 


AY 
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تَعرِفُونَّهَا وَمَا رَبك پغافل عَم تلود (التمل :)1 

هنا قد يسأل سائل: مادام حجب خوارق العجزات عن خا النبيين كما توضحه 
سورة الا نعام: وان كان كبر لك إِعْرَاضْهُمْ هُمْ إن اسْمَطعْتَ أن بيغي تفا في الأزض أو 
ماق الشعاء فاتیهم بای 2 و شَاء الله معو على دی کون من امات 
(الأنعام: ). 

لأبي القاسم حاج حمد رؤية خاصة في هذه المسألة» فهو يرى أن حجب الخوارق 
عنه (ص) ليس متأتياً عن مرتبة نتم النبيين بأقل من مراتب الرسل الذين سبقوه بخوارق 
المعجزات» بل هو إمامهم والأقوى بينهم ولكن حجبت خوارق المعجزات إيذاناً بدخول 
البشرية مرحلة حاكميتها الخاصة» وهي أخطر مرحلة في الخطاب الالهي؛ لذلك ختم 
الله آية حجب العجزات في الآية (۳۵) من سورة الأنعام بقوله تعالى: لفلا کون 
مق الجاهلينَ»» لأن العلم بحالة التحول إلى الحاكمية البشرية يقتضي العلم بأن تكون 
العلاقة مع الله غيبية لاحسّية» لهذا جاء التعبير صريحاً على بشرية الرسول (ص) التي لا 
يخالطها شيء فوق خصائص البشر في قوله تعالی: : 3#. .قل سْبْحَانَ رَبِي هَل كدت ال 

شرا وسو لاك (الإسراء: 41 )» فربط تنزيه الله سبحانه ببشرية الرسول (ص) في هذه الآية 
إغا يستدل به لاستبعاد متعلقات التقديس التى كانت موجودة فى ممارسات الحاكمية 
الألهية وحاکمية الأستغلاف من تدخل لل بالعجزات الخارقة والتستمير الذي كات 
لداود وسليمان. فالله هنا منرّه ثم يعود الأمر للبشر لا لمتعلقات التدخل الإلهي المقدّس 
(بشراً - رسولا» حيث قدمت الصفة البشرية على الصفة الرسولية لتأكيدها (بشراً - 
رسولاً) ۲. ولان علاقة الحاكمية البشرية بالله علاقة 7 یه لقا ذا كانت عليه آوضاع 
الحاكمية الإلهية وحاكمية الاستخلاف المرتبطة بالتقديس» فقد خص الله الأرض 
الحرمة بنزول القرآن وظهور خاتم النبيين» وذلك لتعلق الأرض المحرمة بذات الله 
الترهة خلافاً للأرض المقدسة التي تتعلق بصفاته” . وبناء على تحوّل العلاقة قة بالله إلى علاقة 
١‏ أبو القاسم حاج حمد الحاكمية» ص ۰۷۷-۷۲ 
۲ هذا التحليل الذي ذكره أبو القاسم حاج حمد غير صحيح لأن التنزيل الحكيم أوردٍ صفة البشرية قبل 

صفة الرسول لأن هناك رسلاً ليسوا يشر تم بعنهم كما ورد في قوله تعالى :المد لله فاطر إلسّمَاوَاتِ 


والأزض جاع اقلانکة رسلا أولي أضبحة شی ولات وراع ربد في الخ ما ياء ان الله على كل 


۳ او بحن ST‏ ص۷۷ .۷۹٩‏ 


AA 
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غيبية ”أصبحت مدركات الإنسان الموضوعية وقوى وعيه الذاتية هي دلالة الحاكمية 
البشرية» فبقدر ما حجبت المعجزات والتسخير الخارق تعاظمت مسوولية الانسان 
الو حودية وفي كل الأبعاد» وتأكدت حريته في الاختيار ضمن المنهج القرآني الكوني 
الذي یتفعح ویتکشف عن متاحات معرفية ترقی إلى ما وصل إلينا بالقیاس وما شابهه؛ 
فحاكمية الانسان تؤدي إلى الحضارة الكونية بأبعادها الغيبية والانسانية والطبيعية "۲ . 
هذا المنحى الغيبي في العلاقة ع ا ا ل ا يه 
حيث كانت معركة بدر الكبرى التي خاضتها القلة المؤمنة الواثقة ”غيبا“ ب: بنصر اده 
فكان التدخل الغيبي للملائكة المردفين كبداية للتعلق الغيبي بالله. ‏ . 

ع موس ا ار م O‏ 010 
استمرار الحياة البشرية» اختتمت مرحلتين كاملتين من التعلق الحسوس بالله» وأعلنت 
انطلاق مرحلة جديدة من الوضعية العلمية بإرواء التفكير العقلاني لدى الإنسان وتطوير 
ملكاته الذاتية» وتضخم إحساسه بقدراته الستقلة عن الفعل الالهي» كان مدخلها 
الانتقال من مدركات النظر والسمع إلى مرحلة الحكمة التي تنفذ عبر الفهم الدقيق 
للعلاقات بين الأشیاء إلى رؤية الله في حركة الطبيعة والتاريخ فعلاً غير مباشر ولكنه 
كامل التأثير". فأبو القاسم حاج حمد یری أن الاسلام الحمدي هو مقدمة البشرية 
”لتعرف طريقها إلى الله عبر التعامل مع السئن الوضعية وتكتشف الله في المادة وفي 
الحركة دون حلولية ودوغا روائية ودون ارتداد إليه .عبداً المادة الناقصة. إنها مرحلة 

من أعظم المراحل وأغناها في التاريخ الايكاني للبشريةء وقد جاء افتتاحها بعبارة ”إقرأ“ 
وانتهت إلى الجمع بين القراءتین» وهذا هو جوهر الحقيقة المحمدية الكونية“". فقد جاء 
محمد (ص) لينقل قومه من العقلية الا حيائية التعددية إلى عقلية الإسلام الخاص» ولكن 
دون أن یجعل علاقتهم مع الله تتخذ شكل الآيات والخوارق الباشرق فكانت نقلة صعبة 
للغاية» و يمتد عمر هذه التجربة أكثر من ثلائة وعشرين عام . 

مع ذلك فإن خاتم النبيين ۸ يؤسس دولة و م يفسر القرآن, لأن ذلك من خصائص 
١‏ آبو القاسم حاج حمدء اخاکمیق ص ۰۸۱-۸5 

۲ الصدر السابق» ص ۱ ۸. 


۳ الصدر السابق» ص ۰۸۸۸ 
٤‏ الصدر السابقی ص ۰۸٩‏ 


۸۹ 


الدين والسلطة 


الحاكمية البشرية التي بعث الرسول (ص) ليحول التاريخ الديني باتجاههاء من بعد أن 
كانت هذه الحاكمية حاكمية إلهية ثم حاكمية استخلاف إذ لبنح موسسات للدولة 
الإسلامية وم يقرر نظم وأشكال الحكم فيها لأنه لو فعل ذلك لقضي على مفهوم 
الحاكمية البشرية حيث تعود السلطة إلى الأمة' بنص الآية: یب الذينَ من أطيعُوا 
لله الوا لرَسُولٍ اولي لمر سکن قن نازغتم في شَيْء ردول الله وَالرَسُولٍ 
إن کم تون بالله هویم الاخر ذلك E‏ تأويلا (النساء: 9ه)؛ د 
قضی الله بطاعته (آطیعوا الله) ثم قضی بطاعة الرسول (وأطيعوا الرسول) ثم قضی 
عة ثالثة هي طاعة أولي الام ولم یجعل من أولي الأمر هؤلاء أنبياء يتعاقبون» فقد 
ختمت النبوة وانتهت حقبة الحاكمية الإلهية» و لم يجعلهم مستخلفين عنده سبحانه 
في الأرض فيسميهم» فقد انتهت حقبة (حاكمية الاستخلاف)» وإنها رد أمرهم إلى 
الاختيار البشري الحر (أولي الأمر منكم)"". 
أوضح أبو القاسم حاج حمد وجهة نظره في الفرق بين التشريع المتعلق بكل من الحاكمية 
الإلهية وحاكمية الاستخلاف» حيث ذكر أن التشريع في الأولى كان تشريعا إلهيا مُنع فيه بنو 
إسرائيل من الاحتهاد وأجبروا على التقيد بالتشريعات الإلهية الصارمة المقابلة للعطاء السخي 
الذي منح لهم» بينما في حاكمية الاستخلاف فإنه سمح بالاجتهاد لمن تم اختيارهم لعملية 
الاستخلاف وهم من تم تسخير الطبيعة لهم وهما داود وسليمان» أما في الحاكمية البشرية 
فباب الاجتهاد صار مفتوحا للجهد الإنساني بالبحث المنهجي في "ماورائیات" التشريع 
القرآني» بالتعامل مع النصوص القرآنية في وحدتها الكليةء "فالنهجية القرآنية تکشف 
ضمن كلية القرآن ووحدته العضوية عن ”ماورائية“ الأحكام الإلهية واتجاهات التشريع 
بحيث يصبح الإنسان قادرا على مارسة أقصى حالات القدرة على التصرف فلا نتناول 
القرآن كمجرد نصوص وأحكام ولكن نتناوله كمنهج محيط بهذه الأحكام ودال على 
خلفيتها وضابط لمفهوميتها“". لأن الركون إلى ضوابط التشريع الحسي كان ضرورة في فترة 
من فترات تطور التشريع الديني» وبالذات في مرحلة الحاكمية الإلهية لبني إسرائيل» أما وقد 
جاء الإسلام ”فقد تكرس الا تجاه نحو معالجة "النفس؟ لا ”الحواس“ وحدهاء فطرحت 


۲ ابو القاسم حاج حمد الحاكمية) ص 5 
۳ الصدر السابق» ص ۰۱۱۲ 


طروحات الحاكمية في القرن العشرين: عرض وحلیل 


شرعة التخفيف: [... تَحفيف من ربكم وَرحْمّة...4 (لبقرة: ۱۷۸ ول هذه النفس 
تنجه كلية القرآن فترقية النفس هي الأصل في حاكمية الانسان "۳ . 


۲- قراءة نقدية لمفهوم الحاكمية لدى أبي القاسم الحاج حمد 


حاول أبو القاسم من خلال طرحه المعاصر للحاكمية أن يقدم رؤية جديدة لها ترفع الفكر 

الإسلامي من مرحلة تقديس التراث» الذي حتط النصوص القرانية والمرويات الحديثية» 

إلى مرحلة تجاوزها للوصول إلى الاجتهاد الحقيقي الباحث في ماورائيات النصوص 

ترقية النفس الاإنسانية. وإن كان هذا الطرح يعتبر قفزة نوعية في مفهوم الحاكمية الذي 
تمت أدلجحته بداية من عهد الخوار ج إلى غاية القرن الحالي من تاريخ الأمة الاسلاميق إلا 
أنه طرح لا يخلو من نقص» وذلك لأن أبي القاسم حاج حمد وجه الحاكمية من مقام 
الربوبية وربطها بتسخير الطبيعة» فجعل في مرحلة الحاكمية الإلهية التحکم في الطبيعة 
في يد الله عز وجل بصورة مطلقة والذي عقابل ذلك منع بني نی إسرائيل من الاحتهاد» 
وهذه الصورة لا عکن أن تكون صحيحة لأن ذلك يجعل من الذات الإلهية ذاتاً متجيّرة 
تفرض تشريعها على البشر لأنها مسيطرة سيطرة كلية على الكون» لكن واقع الأمر غير 
ذلك. فالله لم يمنعهم من الاجتهاد بل هم أنفسهم لم يكونوا بعد مستعدين للاجتهاد 
لأن عقولهم كانت بحسدة, لهذا جاءت تشريعاتهم حديّة مشخصة" تناسب مستوى 
معارفهم» بالاضافة إلى معاندتهم وتعنتهم الناتجين عن مستواهم البدائي الرافض لتقبل 
القفزات المعرفية والتشريعية التي كان يأتيهم بها رسلهم. كما أن الحاكمية في واقع 
الأمر لها علاقة مباشرة بالتشريع» أي مقام الالوهيق ولا علاقة لها بالتحكم بالطبيعة 

۰۱۱۲۳ المصدر السابق» ص‎ ١ 

۲ أوط ضح التنزيل الحكيم هذا المستوي البدائي الشخص ين خلال آبات ذبح البقرة وطلبهم أدق التفاصيل 
عنها كما في قوله تال :و قال مُوسَى لقومه إن اله یرم أن بو رة قالواآشخذنا هروا قال 
أَعُودُ بالله أن أكونَ من الجاهلينَ * لدع لا ربك ین لا ما هي قال اه قول بر لا فارض ولا 
بكر عَوَان ین لك كافعلوأ ما رون *قالوا اذ ع لا رَبك ين لام نها قال اه يول نها یه صَفرَاء 
قاق لا نز اتاظرین الوأ اذ ع ا نك ین لنا ما هي لبق یه لا انا ان شاء الله مهدو 


ال یو نا ره لا دول تير الأزض ولا تسقي امرك مُسلمة لأ ية فيها الوأ الآنَ جفت باحق 
َدَبَْحُوهَا وَمَا کادوا یعون (البقرة: : (YI‏ 


5١ 


الدين والسلطة 


وتسخيرهاء أي مقام الربوبية» وبذلك يصبح مفهوم حاكمية الاستخلاف لدى أبي 
القاسم حاج حمد مفهوما مغلوطا ام لأنه ربط الاستخلاف بالتسخير فصار من لا 
يتم تسخير الطبيعة له ليس بخليفة لله وهذا مناقض ماما لقوله تعالى: لود ال رَبك 
للْمَلائكة إي جاعل في الأزض لیف الو تغل فيا من یس فيا وَيَسْفكُ الا 
وحن سبح بحمدك و ُقَدْسُ لَك قال إني غلم ما لا تعْلمُونَ (البقرة: ۰ فالخليفة 
ا اا lS‏ 
وسليعان فقط بل اك العو کما ورد في هذه اا الى لا تمارخن مع قوله ال 
ی ود باه له في الأض فاكم ناس باحق ولا تع ای قیضلك 
عن سيل الله إن الذينَ یضلون عن سبیل الله لَهُمْ عَذَابٌ شدیذ یا تسوا يوم الحسَاب» 
(ص: ۲ ۲)؛ فهذا خطاب خاص بداود ويدخل في دائرة الخطاب العام الذي جاء في الاية 
(۳۰)من سورة البقرة الشار إليها. وعليه فالخلافة ليست محصورة بداود وسليمان فقط 
بل هي حكم مطلق لكل بني آدم الذين تم استخلافهم في الأرض لاعمارها.کن فيهم داود 
وسليمان. وربط حاكمية الاستخلاف بالمستوى المعرفي وبالإذن بالاحتهاد (استخلاف 
> اجتهاد) الذي ل ينح لداود وسليمان فقط بل فتح بابه واسعاً لكل بني آدم بالسماح لمن 
له أهلية الاجتهاد.عمارسته بدليل إرسال الأنبياء والرسل لتعليم الناس الاجتهاد بواسطة 
القفزات التشريعية التي كانوا يأتون بها للانتقال بهم من مرحلة تقليد ما كان عليه آباؤهم 
ال و وا ا فی فوا : كلك ما سنا من قبلك فيقزیه تن تذر لا 
قال مُْرفُوهَا لا دنا با على مه نا علی آثارهم عون *قال رل جشکم دی 
نا وَجَدتمُ عََْهِ اكم قالوا نا سم به ارود (الزخرف: 5). 0 
الایتان تبيّنان رفض الأقوام السابقة للرسل المرسلة إليهم للتجديد لتمسكهم بالتقليد 

وهذا مخالف للغاية التي خلق لها الانسان وهي تقدم العارف والاحتهاد ۳۳ 
وهي الهمة التي کلف بها الأنبياء وبعث لأجلها الرسل انطلاقاً من عهد نوح ووصو لا 
إلى عهد الرسول (ص) لحث الانسان على إعمال قدرات وعیه ومد رکاته العرفية في 
الاجتهاد وعدم الر کون للتقلید. فالاجتهاد مهمة ملقاة على کاهل بني آدم دون استثناء» 
لکنها تستلزم التماشي مع تطور الوعي الانساني الذي سار من مرحلة اللاوعي وال رکون 
إلى التقلید إلى مرحلة التجرید. 


۹۲ 
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إن خطأ الحاج حمد يكمن في حصره الخلافة والاستخلاف في داود وسليمان 
فقط بالإضافة إلى الخطأ الثاني الذي وقع فيه في تصوره للحاكمية الإنسانية» ويكمن 
في امن لذخي ر ی هن يقارم از سول (می) غ1 با رو ی 
أنه أقوى الأنبياء من ناحية تسخير الطبيعة له وآقدرهم على الخوارق والعجزات لأنه 
إمامهم» ففي هذا الطرح يظهر بو القاسم حاج حمد متأثراً جداًبالطرح التراثي الذي 
نسب للرسول (ص) خوارق العجزات. فقط بفارق بینهما یکمن في أنه (ص) ظهر 
في الطرح الترائي بصورة المارس لهذه الخوارق بینما قدمه طرح الحاج حمد على 
أنَّ له القدرة على مارسة هذه الخوارق لکنه ‏ عارسهاء وهذا کلام متناقض مع النص 
القرآني نفسه الذي استدل به ياو القاس عاج حا سیف لین عنم اشتعمال الرسوك 
خوارق المعجزات رغم قدرته عليها في قوله تعالی: وان كَانَ كبر لك اغراضهم فان 
استطخت أن َبِْيَ قا في الأزض أو شم في السّمَاء ء یم باه ولو شاه ال تم 
عل ای فلا کو م ال جماهلين (الأنعام: ۳۰۵ فالآية بصريح العبارة توضح عدم 
قدرته أصلاً على القيام بخوارق العجزات بدلیل فقرة (فإن استطعت) الواردة في هذا 
النص والتي تعني "العجز؟ لتبيّن أن الرسول لم يكن قادراً آبدا على الإتيان بخوارق 
العجزات و لم عارسها مطلقاء وهذا من تمام غاية الحاكمية البشرية التي تعتمد على 
التعلق الغيبي بالله بالإيمان بالقرآن مع ا حث على الاجتهاد. فالقرآن كلام جرد والإعان 
به مسألة غيبية» وفي مرحلة البعثة المحمدية تم الانتقال بالبشرية من مرحلة التجسيد إلى 
مرحلة التجرید وبالتالي فالمعجزة الوحيدة التي كانت في متناول الرسول هي معجزة 
مجرّدة مثلة في كلامه عز وجل. لذلك فإنه مع انطلاق مرحلة الحاكمية البشرية التي 
ابتدأت بالعصر النبوي أي عصر ما بعد الرسالات» بحکم کون محمد (ص) خاتم الأنبياء 
والمرسلين» فإنه في هذه المرحلة تم الحرص على الدعوة إلى الاجتهاد وفق ما جاء في 
التنزيل الحكيم. وهكذا فإن التعلق الغيبي بالله في هذه المرحلة لايمكن حصره بواقعة بدر 
فقط كما أنه لاعلاقة لها إطلاقاً بالحاكمية التي تعتني عوضوع التشريع أصلا من مقام 
الالوهیق والذي نحده في أركان الرسالة الواردة في التنزیل الحكيم: فالتعلق الغيبي بالله 
في هذه الر حلة هو تعلق بکلام الله الجرد والايمان به ثم السعي بالاحتهاد واعمال العقل 
لتأكيد نبوته وتطبیق آرکان رسالته على أرض الواقع» وهذا ماقام به الرسول من خلال 


۹۳ 


الدين والسلطة 


اجتهاداته التي مارسها من مقام النبوة لتأسيس دولة' في شبه الجزيرة العربية منطلقاً من 

الواقع الو ضوعي الزماني والمكاني الذي عاشه بحيث كان قائداً عسكرياً وقاضياء على 

عكس ما ذهب إليه أبو القاسم حاج حمد من زعمه أن الرسول (ص) لم ينشئ دولة و م 

عنح مؤسسات لها لأنه لو فعل ذلك لقضي على مفهوم الحاكمية البشرية. ونحن نری 

أن هذا الكلام لا يستقيم في هيكلته بل ويتناقض بعضه مع بعض» والأصح عكس ذلك 
لأن إنشاء الرسول (ص) للدولة - التي أنشأها فعلاً - ينسجم تماما مع الحاكمية الإنسانية 
المنبنية على الاجتهاد والتي بعث الرسول بغرض إرساء دعائمها والدفع بالانسانية إلى 
مرحلة ما بعد الرسالات. وللتدليل على كلامنا هذا ندعو القارئ الکرم إلى الرجوع 
إلى القصص المحمدي الوارد في التنزيل والذي يقدم لنا صورة محملة ولكنها واضحة 
عا فيه الكفاية عن أول تفاعل للرسالة المحمدية المجردة مع أرض الواقع» وعن خوض 
النبي (ص) محال الاجتهاد والعمل السياسي والعسكري والقضاء لتشكيل دولته الفتية 

من مقام النبوة. 
إن خلط الحاج حمد بين مقامي الربوبية والالوهية جعل طرحه مشوشا وغامضا 

فمن جهة یذ کر أن حاكمية الاستخلاف هي التي يتم فیها تسخير الطبيعة للمستخلف» 

ومن جهة یذکر أن الرسول (ص) كان کل شيء مسخر بين يديه ثم لم یستعمل هذه 

القوی بحیث منع عن ذلك وطلب منه بامقابل الاجتهاد لأن مرحلته تعد مرحلة الانتقال 
إلى الحاكمية البشرية أي حاكمية الاجتهاد لکنه في نفس الوقت يرى أنه لم يؤسس 

دولة» ما یدفعنا للتساؤل بحيرة: كيف يسر الله سبحانه وتعالى الطبيعة للرسول (ص) 

وعنحه قوى خارقة من جهة ثم يمنع عنه استعمالها ويحثه على الاكتفاء بالجهد البشري 

”الاجتهاد“ لتحقيق هذه الحاكمية المعتمدة على الوعي الانساني فقط؟ وإذا لم يؤسس 
الرسول (ص) دولة عند إعماله الاجتهاد الإنساني الذي طلب منه الحث عليه عن طريق 

الفعل والعمل» فلماذا جاء اجتهاده وما الغاية منه؟ 

١‏ إن ما تقوم به الحركات الاسلامية ذات التوجه السياسي العتدل في المطالبة بإنشاء دول تطبق الشريعة 
الإسلامية تأسياً بالرسول (ص) وتسميتها دول إسلامية تسمية لا معنى لهاء لأن في ذلك قوقعة للدين 
الإسلامي وحصره في ثلائية زمانية ومكانية ومعرفية محدودة, ما أنتج لنا صورة للدين الاسلامي محلية 
متجاوزة رسمها له الفقه الإسلامي» وهذه صورة مغلوطة لأن الإسلام دين عالي شمولي وأبدي» 
وسترى في كتابنا كيفية تطبيقه في مختلف دول العا لم بصور متفاوتة ومختلفة عن بعضها بسبب اختلاف 
ظروف المجتمعات وتفاوت مستوياتها المعرفية. 
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طروحات الحاكمية في القرن العشرين: عرض وتحليل 


في حقيقة الأمر يحمل طرح الحاج حمد في صميمه رغبة جاحة في الإفلات من 
قبضة الروئية التراثية الأيديولوجية لمفهوم الحاكمية؛ وحرصاً على تقديم بديل معاصر 
يتناغم مع المعطيات المعرفية المعاصرة؛ لكنه في ذات الوقت يبدو مشوشاً وغير واضح 
تماماء كما يبدو متأثراً نوعاً ما بالطرح الترائي لعدم قدرته على الفكاك من المنظومة 
الترائية بصورة محملة؛ كما يتناقض طرحه مع ما تنبني عليه الحاكمية في ذاتها والمتمة 
في عملية التشريع أساساً التعلق من الناحية الغيية عقام الألوهية ولا علاقة له بجانب 
الربوبية الذي بنى عليه الحاج حمد طرحه. علماً أن كل معجزات الأنبياء» .كن فيهم 
موسى وداود وسليمان» قد جاءت من مقام الربوبية» وداود وسليمان كانا نبيين حكما 
بشريعة موسى ولم يكونا رسولين بالأصل» وموسى كرسول جاءته الشريعة. 
من جهة أخرى فان هذا الطرح يمكن اعتباره محاولة متعثرة في الإفلات من الفهم 
التراثي للحاكمية» لأنه في نفس الوقت الذي أراد فيه تفكيك الطرح الترائي المؤدلج 
لمفهوم الحاكمية وتقديم بديل له إلا أن تفكيكه لهذا الطرح وبديله له جاء! ضعيفين 
بسبب حياده عن المنهج الصحيح الذي يتوجب الانطلاق منه مثلا في التركيز على مقام 
الألوهية وعلاقته بالحاكمية الإلهية واهتمامه» بالمقابل» بالقصص القراني وما جاء فيه 
من قصص الأنبياء» وهو یدخل في داثرة مقام الربوبية ولا علاقة له بالحاكمية والتشريع. 
كما لم يهتم بنقد التفسير الترائي للایات الثلاث التي جاءت في سورة المائدة والتي تحكم 
على من ”لا يحكم عا أنزل الله“ مر بالکفر ومرةٌ آخرى بالظلم ومرة ثالثة بالفسق» 
وهي الآيات التالية: 
- ومن ع كم ا رل اش توت هُمْ الكافر ود (المائدة: ۹34 
5 من کم رل الله ولك هم الَالُونَ) (المائدة: «(to‏ 
- ومن ل سکم یا 1 اله فأك هم الَْاسقُونَ4 (المائدة: ¥( 
فقد انطلقت الح ر کات الاسلامية الجهادية من التفسیر الترائي لهذه الایات في 
حکمها بالکفر على الجتمعات والأنظمةء وبنت هيكلة منظومتها الجهادية عليه 
مستمدة قوتها من هذا التفسير الخاطئ للآيات مع جهلها التام بحيثيات ورودها. وما 
یزسف له أن حركات الإسلام السياسي التي تدعي الو سطية تتبتى هي الأخرى التفسير 
الترائي المغلوط لهذه الآيات وتعتمده في آیدیو لوجیتها. لذا فان من أراد أن يقوم بنقد 
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هذا الطرح التراني ي المؤدلج والنطیر في ذات الوقتء لا بد له من أن یقوم ببیان خطا 
قراء‌تهم لهذه الآيات» وذلك بتفكيك تفسیرهم لها وتحليله ومن ثم تقديم قراءة معاصرة 
لها تکون متناغمة مع روح الرسالة الالهية وحتوی خطاب التنزیل الحكيم الذي تحمله 
الرسالة الخامة التي لم تكن بدا رسالة عذاب وسفك للدماء وإغا جاءت رسالة رحمة 
ومودة ومنهاج حياة. فالقراءة البديلة الطلوبة للقراءة الترائية للحاكمية يجب أن تحمل 
ا اي ی و ی 
تماما واحلال فکر بدیل معاصر لها قادر على أن يعيد للنص الالهي مصداقیته التي 
أفقده إياها هؤلاء بسبب أيد ديولوجيتهم الفاسدة وتعصبهم اوه والحمدة في هيكاتا 
العقائدية على قراءات المنظومة الترائية 

ماما ا نی يني درست هم لاما فنا تدع طرح ای کم حاج حمد 
ونقده الا لنبين للقارئ الكريم خطوة آخری من امخطوات التي مر بها مفهوم الحاكمية وان 
كانت خطوة متعثرة کسابقاتها رغم کونها سعت إلى تحديد الفهوم وازالته من الشوائب 
التراثية التي علقت به» بحيث تعتبر خطوة تمهيدية قمنا بعرضها وبیان نقاط ضعفهاء وبیان 
الالتباس الواضح فیها بين مقامي الالوهية والربوبية ومقامي النبوة و الرسالة لتتمكن بعدها 
من الحديث عن روّیتنا العاصرة لفهوم الحاكمية والتي رفضنا فیها جملةٌ وتفصيلاً الفهوم 
الترائي المؤدلج» كما رفضنا مفهوم أبي القاسم الحاج حمد البني على جانب الربوبية 
التي لا علاقة ة لها لا بالتشريع ولا بالاجتهاد ولا بالدولة» لان نقطة الخلاف بين كل الرسل 
والأنبياء مع آقوامهم كانت حول مقام الألوهية #. .وا الله ما لکم من إله غیر... 
> (الأعراف: 9 هذا هو المقام الذي سننطلق منه في دراستنا للحاكمية وهو الباب 
الخاص بالتشريع وبالتالي بالسلطة. 


١‏ للاطلاع على ذلك يكفي القارئ أن يتصفح كتبهم التي تشرّع للجهاد كما هو الشأن في كتاب الجهاد 
لعبد الله عزام. 
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الفصل الثاني 


خصائص الرسالة المحمدية 
مقارنة بالشرائع السابقة 


أولاً- خصائص الرسالة المحمدية 


۱- مفهوم الحكم التشريعي في التنزيل الحكيم 
جاء في معجم مقاييس اللغة أن فعل (حکم): ”الحاء والکاف والیم اصل واحد» وهو 
المنع. واوّل ذلك کم وهو ال من ال" , هذا العنی تمده حاضرا في التنزیل 
الحكيم؛ حيث وردت مفردة "حکم" في الآيات التالية: 

- لكان الاس اَم وَاحدَة مَك اله این مَُِْينَوَذِرِينَ ولمم كناب 
باق ليخكم بين الاس فيا وا فيه. ۰ (البقرة: ۰6۲۱۳ ر 

- ا تر إل الذي و تصبباً من الکتاب یعون پل کتاب الله ییشکع بیتهم. 4 
(آل عمران: ۰۲۳ 

- ماکان لب أن يوي اله کناب واكم ره (آل عمران: ۷۹ 

- وا یخی خذ الکتاب بقوة واه کم ییاه (مرم: ۹5۹ 
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فالآية (۷۹) من سورة آل عمران و(۱۲) من سورة مرم تبيّنان أن الله عز وجل 
في محكم تنزيله قد فرّق بين الكتاب واحکم. حيث حكم یحیی بالكتاب الذي جاء 
لموسى عليهما السلام» لأنه لم يكن هنالك إلا كتاب موسى. والكتاب هو كود (علهء) 
کامل من التشریعات. أي مجموعة تشریعات لهذا سمي بالکتاب. و وی 
با رل ین مدي 
شم شیب قال یا وم او الله ما کم من له ره قذ با 1 بكم اف 
لكيل وَالميرَانَ. .. (الأعراف: (A‏ ل E‏ 

والرسول محمد (ص) جاءة ما لا يزيد عن (۱۰۰) حكم تشريعي ليس أكثر» على خلاف 
الآيات المحكمات التي جاءت أقل من ذلك بکثی لأن هناك تشريعات جاءت على 
شكل تفصيل للكتاب المحكم مثل التعددية الزوجية وعقوبة السارق وعقوبة القاتل. 

كما أن هنالك فرق بين الحكم والعلم نجده في قوله تعالی: : لوط ِا ا 
وَعلّمًا.. .46 (الأنبياء: )» فالعلم هو النبوة والحكم هو مجموعة الأحكام التشريعية 
التي جاءته وجاءت غيره لي جم لمكم رياه كفي ووله لعا 

- لإفلا ربك لا یرون > حى کول فیا مجرتم نم لأ يَجِدُوا في آنفسهم 
رجا تما قَضَيْتَ یلوا ليا (النساء: (1٥‏ 

E‏ مُرْكُمْ أن تدوأ الأَمَانَات ال أَمْلهًاوَإِذَا حَكَمْتُم : ین الاس أن تَحَكمُوأ 
بالعدل. ۰ (النساء: ۵۸ 

ا وهو دان بد تشر وقوله وال مَعَهُمُ الكتَابٌ با في 
تور ة البقرة ييين ضرورة وجود شريعة يتم الحكم وفقها. والشريعة سمّاها التنزيل الحكيم 
کتابا و لم یسمها قرآنا آبدا. فالکتاب في تعریفنا له» كما ورد في کتابنا الکتاب والقرآن» 
یتضمن أموراً من ضمنها بحموعة تشریعات (أي كود تشريعي) على اختلاف نوع هذه 
الجموعة كبيرة كانت أو صغيرة. مع العلم أن التشریعات التي عرفتها الانسانية خضعت 
عبر مر التاريخ للتطور» وهذا التطور كان یتماشی مع التطور العرفي للإنسان. لهذا فكل 
أمة وحدت كانت بحاجة إلى کتاب والأم التلاحقة بعضها ببعض ‏ يكن بالامکان 

لها الحكم بکتب الام السابقة ة لهاء فنحن مثلا لسنا کقوم نوح أ و إبراهيم أو موسی؛ 
وبالتالي لا عکننا الحكم بتشريعاتهم لأنها متجاوزة بالنسبة لنا. بل نحن بحاجة إلى 
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تشريعات تتناسب مع مستوانا المعرفي وتطورنا الاجتماعي» ذلك لأن التراكم المعرفي 
يؤدي بالضرورة إلى قفزات تشريعية» ولتوضيح ذلك نقدم المثال التالي: بعد تفجير القنبلة 
النووية تم وضع قانون ينظم التسلح النووي» وكان ذلك بفترة غير وجيزة بعد التفجير 
وليس مباشرة لاحتياج الأمر إلى التراكم العرفي حتى يصل إلى القفزة التشريعية» وكذلك 
الأمر بالنسبة لقانون السير الذي ظهر نتيجة التراكم المعرفي الخاص بإنتاج وتسويق 
واستعمال السيارة» لأن القفزة التشريعية تحتاج إلى وقت يتم فيه التراكم العرفي الذي 
يستدعي هذه القفزة. هذه الأمثلة جاءت متعلقة بالتشريعات الإنسانية التي خضعت 
للتطورء والأمر نفسه ينطبق على الرسالات الالهية حتى وصلت إلى الرسالة الخائمة التي 
نسخت ما قبلها من الرسالات (التشريعات) التي جاءت ظرفية عينية حدية كشريعة 
موسى التي عدلها عيسى بعده. وهكذا تم بالرسالة الحمدية الخائمة غلق باب التشريع 
الإلهي كليةُ لأنه وصل إلى نصه النهائي الذي تم حفظه في التنزيل الحكيم حصراء 
وأصبحت بذلك هذه الرسالة أكثر الشرائع تطوراً وصلاحاً لكل زمان ومكان. لكن 
السؤال الذي يطرح نفسه بشدة في هذا المقام: كيف يمكن الحكم بهذه الرسالة؟ وهل 
الطلوب الحكم بها في الآيات ٤(‏ 5417-4 ) من سورة المائدة» ووصف من لم يحكم 
بها بأنه من الكافرين والظالمين والفاسقين كما ورد في الآيات؟ 

ذكرنا سابقاً أنه» في أدبيات الحركات الاسلامية للقرن العشرين وحتى في وقتنا 
الراهن» أي في نهاية العقد الأول من القرن الحادي والعشرين» تم الاعتماد على هذه 
الآيات لتكفير وتفسيق و تظليم كل الأنظمة الوضعية في العا ثم تم با على ذلك الرفض 
المطلق لفكرة الديمقراطية في هيكلة الدول المدنية وبالتبع رفض مؤسساتها الدستورية 
وما يلزم وجودها وبقاءها من إجراءات کالانتخابات والاستفتاءات. وقد تم رفض كل 
ذلك من منطلق المفهوم الودلج للحاكمية الذي أصبح عنواناً فضفاضاً وهلامياً تبنّته 
الحركات الإسلامية وأسّست عليه أيديولوجيتها الخاصة» سواء الحركات التكفيرية في 
حكمها على عدم شرعية هذه الدول وكفرية مجتمعاتها ومن ثم هدر الأنفس والأموال 
فيهاء أو الحركات الإسلامية المعتدلة التي قبلت نوعا ما بآلية الديمقراطية للوصول إلى 
السلطة لكنها بناءً على أيديولوجيتها الهلامية فإنها تسعى للمطالبة بتطبيق الشريعة 
الاسلامية. لكننا نتساءل أي شريعة هذه التي تقصدها: أتقصد تلك الموجودة في كتاب 
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المغني لابن قدامة الاندلسي أو تلك المبثوثة في کتاب الأم للشافعي؟؟؟ لأنها في كلتي 
الحالتين وبناءً على أيديوجيتها فحتى في حالة قبولها بآلية الدعقراطية للوصول إلى 
السلطة والتداول عليها فإنها لا ترال غير مستعدة لمنح المخالف لها الحق في أن يكون له 
أيديولوجيته الخاصة» وبالتالي في حال وصولها للسلطة لن تتمکن من تطبيق الديكقراطية 
بل ستجد نفسها تدور في مطبٌ ديكتاتورية الأكثرية. لذا یتوجب علينا تحليل العبارات 
الثلاث الواردة في هذه الآيات مع ما يلتقي معها في ذات الموضوع من آیات أخرء لبيان 
خطأ المفهوم الإسلامي الشائع لها. 

قال تعالى في محكم تنزيله: 

- اون للکذب اون للشخت إن بوك تاخکم ‏ تیم أ أغرض علخ 
وان تغرض عَنْهُمْ فن یروک یا ون عکنت قاشکم یم م بالقشط إِنَّ الله ثحب 
لقسطین) (المائدة: ۲« 

- و کی كوك وعنتهم اور فیها شکم الله م ولو تن من بَعْد ذلك وما 
ولك امین (المائدة: : ۰:۳ 

- ون لَه یا هی لور بش م بها لبون الذينَ لوا للَذِينَ او 
لباوت وال از ما حفط وأ من کتاب الله انوا له هلو اثاس 
وَاحْشَوْن ولا توا بآياتي فلا ومن یشکم عا أَنرَلَ الله ولك هم الکافرون )4 
(المائدة: £ 6 

- لوَكتبْنَا علبهم فيها أن الس بالتفس وَالَْْنَ بان وَالأنق بالأنف ولو 
اون وَالسَنٌ بالشن روخ قضاص فمن تَصَدّق به فَهُوَ كفَارَة له وَمَن لم یُشکم: ع 
نز الله فاوئنك ۶ مم الاو (المائدة: . «(fo‏ 

ولیشکم َل الإجيل با بل لله فيه ومن م یشکم ا أل اله ولك هم 
اسك لاد (EN‏ 
علينا أن نقاطع بين هذه الآيات لبيان من الذين تم وصفهم بالكافرين مرة والظالمين 

مرة ثانية والفاسقين مرة ثالثة» ثم نفهم بعدها عاذا لم يحكموا حتى تم وصفهم بهذه 
الصفات الثلاث» ومناقشة هل يجب اعتبار هذه الآيات سارية المفعول حتى الآن عليهم 
وعليناء أم اعتبارها بحرد حدث تاريخي علينا التعامل معه وفق أساس دراسي تحليلي 
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لا آکش خاصة وأن القائلین بالحاكمية بالفهوم الإيديولوجي الشائع لدى التوجهات 
الاسلامية التكفيرية التطرفة» وحتی لدی ما یسمی حرکات الاسلام السياسي العتدل» 
یرون أن القصود من وراء هذه الآيات هو الاحتکام فقطعا أنزل الله على محمد (ص) 
في شریعته التي يرون أنها مبسوطة بشکل مستفیض في کتب الفقه لدیهم» ومن ثم 
تکفیر وتظلیم وتفسیق کل من حاد عمّا جاء فیها. 

بت الآية (۰ 4) من سورة المائدة أن "من لم يحكم ما أنزل الله“ فهو من الظالین» 
والظلم لغة - حسب معجم المقاييس - هو: "الظاء واللام والیم أصلان صحیحان» 
آحدهما خلاف الضّياء والتور» والآخحر وَضْع السيء غير موضعه تعدیا بالاعتماد 
على المعنى الثاني فان وصف من لم يحكم يما أنزل الله بالظالم لأنه وضع الا حکام في 
غير موضعها أي حكم على خلاف الحق» والشار إليهم في هذه الآية هم بنو إسرائيل 
بوصفهم بالظالمين لامتناعهم عن تطبيق التشريعات المنزلة إليهم كتلك التي وردت في 
القصاص في هذه الآية؛ بحيث كانوا كذلك لأنهم كانوا سمّاعين للكذب وأكالين 
للسحت كما وصفتهم الآية (4۲) من نفس السورة» وهي صفات لا عکن أن يتصف 
بها إلا من كان ظالاً وغير عادل في أحكامه بهضم حقوق الغيرء لهذا طلب الله عز 
وجل من رسوله (ص) الحكم بينهم بالعدل في حال احتكامهم إليه لأنهم لم يكونوا 
في الأصل عادلين لهذا تم وصفهم بالظالین» بحيث لو كانوا كذلك لما احتاجوا إليه 
(ص) للتحكيم بينهم طالا أنهم يمتلكون التوراة التي لو كانوا عادلين لاكتفوا بالاحتكام 
إلى ما جاء فيها دون الاحتياج إليه (ص) كما توضحه الآية (4۳) من نفس السورة. 

ل ل و وی 
وذ نیا موس الكتابَ مان 0 تَهْتَدُونَ أ (البقرة: +5)» والكتاب 
الوارد ذكره ف في الآية هو الشريعة التي أوتيت لموسى بالاضافة إلى التوراة التي 
4 اد لسار ل 
بالظالمين مرة كما جاء في الآية (45)» ثم تم وصفهم بالكافرين مرة أخرى كما 
أشارت إليه الآية )٤ ٤(‏ من نفس السورة؟ 

لنوضیح الفرق بين الاثنين نقول إنه تم وصفهم بالظالمين في الآية (5 4) عند امتناعهم 
عن الخضوع ”كود“ الأحكام التي جاءهم بها موسى في كتابه والذي قال عنه عز وجل 


٠١١ 
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في محكم تنزيله: وة تيتا مُوسَى الکتاب اران لعل تون (البقرة: «(or‏ 
وقوله: مین موی الکتاب اما علی الذي خسن وتُصيلا لكل شَيْء. .. 4 (الأنعام: 
6 حيث ورد هذا الکلام بعد ذکر الوصایا العشر منفصلة ثم أضاف (لیها الکتاب» 
وهي في هذا تتوافق تماماً مع أن موسی أوتي الکناب والفرقان. وقد قلنا سابقا إن الشرائع في 
الدين الإسلامي - منذ نو ح وحتى محمد( ص) - قد خضعت للتطور حتى جاءت الرسالة 
الخاتمة على عهده (ص)» إذ بیثاء كما جاء في كتابنا الكتاب والقرآن, أن هذا هو المفهوم 
الصحيح للناسخ و النسو خ أي أنه قد حصل النسخ بين الرسالات بحيث نسخت اللاحقة 
سابقتهاء وليس المفهوم التراثي القائل إن النسخ قد حصل بين آيات التنزيل الحكيم. وهكذا 
فان ما جاء في شريعة موسى من أحكام عينية حدية وصارمة سماها التنزيل الحكيم ”الإصر 
والأغلال“ في قوله تعالی: ۷. .وَيَضَعٌ عم رهم وَالأَغُلالَ التي کانث علیهم. 4 
(الأعراف: 6۱۰۷ هذه الأحكام نحد صورتها واضحة بشکل جلى في الأية (40) من 
سورة المائدة التي بمكننا اعتبارها نموذجاً یا وجلياً عن هذه الشريعة الحدية القاسية التي 
جاءت فيها عقوبة القتل بطرق مختلفة ومفصّلة مع فرض كذلك عقوبات أخرى ممثلة 
بإلحاق أضرار جسدية مختلفة بأسلوب شنيع وفظيع. ثم نرى بالمقابل أن الشريعة المحمدية 
یقت من هذه الأحكام من التشريع الموسوي الحالة الأول فقطء وهي فرض عقوبة قتل 
الس بالنفس كحد أعلى لقوله تعالى: لا تفس التي حرم الله إلا باق ومن فتل 
مَظلوما فد جع وليه سانا یرف في اَل نه کان مَنْص ورا (الإسراء: ۳ فقد 
أبقت هذه الآية عقوبة قتل النفس بالنفس كحد أعلى وألغت بقية العقوبات» مع فتحها 
باب العفو على مصراعيه» على عكس الشريعة الموسوية الخالية من كل معاني الرأفة حيث 
نلمس ذلك في عبارة ”لا تشفق عينك“ المترددة في مختلف الأسفار عند فرض حكم 
تشريعي فيها. وطالا أننا نعيش في عصر ما بعد الرسالات» الذي تطورت فيه المدركات 
الانسانية ومستوى وعيها إلى درجة تم فيها تطور مفهوم حقوق الإنسان» فقد وصلت 
دول العا م إلى مستوى من الرقي جعلها تلغي حتى العقوبة القصوی للقتل وهي الإعدام. 
أما وصف بني إسرائيل بالكافرين في الاية (4 )٤‏ فذلك راجع لكونهم زاغوا عن 
رسالة التوحيد التي جاءهم بها موسى عليه السلام؛ فالكفر لخة - حسب معجم المقاييس 
-: "الکاف والفاء والراء اصل صحيحٌ يدل على معنی واحدء هو اسر والتغطية“. 
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وعا أن الظلم هو وضع الشيء في غير موضعه فهو معنى عام يندرج تحته معنى الستر 
والتغطية لأن وضع الشيء في غير محله يندرج تحته معنى ستر للموضع الحقيقي للشيء 
وتغطيته لأن الظالم يضع الشيء في غير موضعه عمدا مع علمه بالموضع الحقيقي للشيء 
وستره له كما هو شأن بني إسرائيل» لأن الكفر بالشيء يكون بأخذ موقف عن سابق 
علم ودراية وعلناً ضد أمر ماه أي الجهر برفض هذا الأمر عمداً واشهاره وبالتالي فإنه 
في حال النزاعات والحروب كل طرف يكون كافراً بالطرف المناهض له. كما قد يرمي 
الكفر إلى مقصد إيجابي كالكفر بالطغيان عند تفشيه في مكان ما بأخذ موقف عدائي 
منه وإعلان ذلك وجابهته ومناهضته. وقد يكون ذا مقصد سلبي كالموقف العدائي 
الذي اتخذه أبو لهب ضد الرسول (ص)» فابو لهب كان مشركاً كغيره من العرب 
الذين أشركوا بالله لكن من أخذ منهم موقفاً عدائياً ضد الرسول هو من مت تسميته 
مسي روي سمي لطر و 91 
يكن ای كََرُوا من أل الکتاب والشرکین مُکین خی يهم این (البينة: .)١‏ 
بهذ و سا روت سس لس 
الكفر نوعا من الظلم كما ورد في قوله تعالى: : ول جه َو ظا تسه قال ما 
ان أن بيد ده بدا * وان اسَاعَة قانمة لس ردد ت إلى رَبّي لاحدن حبرا مها 
با * قال له صاحبه وه یاوه کرت بالّذي خلقك من زاب نم من طفه ثم 
اه «لکنا هو الله ري ولا آفرك بربّي ده (الكهف: ۳۸-۵). وذلك 
ااام رد ان و بام وا E‏ 
فيهم الرسول (ص) كما في قوله تعالى: وق آوحي لك وَإِلى الذينَ من قبلك 
ن رت لَيَحبطنَ عَمَلكَ وكوت من ا ارين » (الزمر: 0 لهذا تم وصف 
بني إسرائيل بالكافرين لشركهم بالله وعدم إعانهم برسالة التوحيد التي جاءهم بها 
رسلهم وجاءهم بها الرسول (ص). 
في هذا المقام علينا أن نؤكد أن التوراة عبارة عن نبوة موسى والإنجيل نبوة عيسى. 
أما القرآن فهو نبوة محمد (ص) مصداقاً لقوله تعالى: ظ. ..وغذا له حَهَا في التَورَاة 
وَالإنجيل وَالْمّرآن... (التوبة: ۱۱۱). إذ نلاحظ هنا تكرار وعد الله الواحد والموحد 
في النبوات من خلال كتبها الثلاث لیوکد تحانسها مع بعضها ودعوتها لرسالة واحدة 
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هي رسالة التوحيد. وتتضح المقاربة الجلية بين التوراة والانحیل والقرآن كما وردت في 
التنزيل الحكيم بوصفها جاءت نوراً وهدى للناس في هذه الآيات: 

- إا درلا لاه ها هُدّى وَتُورٌ. ۰ (المائدة: REF‏ 

- . قل رل الکتاب الذي جا به مُوسَى ُورا ومد ناس (الأنعام: ۱“ 

- واه الایل فيه هُدّى ونور وَمُصَدُقا ا ين يديه من وراه دی وَمَوْعظة 
يمين (المائدة: 45). 

هذا بالنسبة لكل من التوراة والإنجيل» وبذلك أيضاً وصف القرآن في قوله تعالى: 

3 هر رَمَضَانَ اي زلف رن هی لس وَیینات من هی وَالْفُرمّآن. ..% 
(البقرة: ۸۰+ 

- #. .لین آمَنُوأ به وَعَرّرُوهُ وَنَصَرُوُ وَانبعُوا لور الذي انزل مَعَهُ نك هم 
موه (الأعراف: ۱۰۷ 

- #فامئوا بالله وََسُوله لور الذي نا واه تون حبر (التغاين: ۸ 

- امن رح الله صَدَرَهُ للإشلام و یور من رنه ۰ (الزمر: ۲۲). 

هذه الآيات تبین التجانس بين الکتب الثلاث التي جاءت هدي للناس ونورا لهم 
لإخراجهم من الظلمات إلى النور» وما جاء فيها إنما هوالنبوة وعلى رأسها التوحيد الذي 
يجمع بين دعوات الأنبياء والرسل جميعاً الذين آرسلوا لتبليغ دين واحد هو الإسلام ذي 
العمادة الواحدة وهي التوحيد. لذلك فان الحديث عن (أولئك هم الكافرون) الوارد 
في سورة المائدة الآية (4 ؟) إنما المقصود ؛ بهم أهل التوراه الذين كفروا برسالة التوحيد 
التي جاءتهم. 

آما في قوله تعالى: ٩5‏ 0 َمل ال َا َل لله فيه ون يكبا رل الله 
ولك هم سوه (المائدة: وی ان سس سس "الفاسقون" كإضافة 
إلى الوصفین السابقین: "الکافرون؟ و "الظالون* . والفسق لغة - حسب معجم المقاييس 

: ”الفاء والسين والقاف كلمة واحدت وهي الفشق» وهو الخرو ج عن الطاعة“ 3 
ا ل أهل الاإنجيل بالفسق -خروجهم عمّا جاء به السیح من 
تشريعات. فنحن نعلم أن عيسى بن مريم أوتي الوبجيل وكانت رسالته تعديل شريعة 
موسی (شريعة بني إسرائيل) كما جاء في قوله تعال : مها ها ین ید من اور 


6> 3 
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لحل لکم بغش الذي حرم لِك وب 2 كم بآ تن رکم فا رأطیځون) (آل 
عمران: ۰ »)٥‏ وقوله تعالى عن عیسی و عله الکتاب والحكمَة وراه والانجيل)4 
(آل عمران: 4۷). وإذا أخذنا قول المسيح الذي نطق به عند ولادته مباشرة كما ورد 

في التنزيل الحكيم: «قال إن عَبدُ عَبْدُ الله ان الْكتَابَ ب وَبَعَلي تيا * وَجَعَلني مارکا اين یر 
اک وَأَوْصَانٍ بالصّلاة وراه ما دنك حي (مرم: ۰)۳۱-۰ ففي هذه الآية 
يوضح الطفل الرضيع (عیسی) بصريح العبارة (نطقا) بأنه أوتي الكتاب وصار نب 
والسوال الذي يجب طرحه هنا: كيف أوتي الكتاب وجُعل نبياً بل ونطق بذلك وهو 

: 00 

نحد الا حابة على هذا السؤال المحّر في قوله تعالى: فيا أل الكتاب لا تلوأ في 
دنک وَلاَتَقُونُوأَلَى الله إلا الح ا السیخ عيسى ابن مر شول الله و لها 
إلى مر وروح مه (مرم: ۱۷۱ 

فکلمة الله هنا هي عيسى كما في قوله تعالى : لإا ره ذا راد یئا أن يمول لَه کن 
يکود (يس: ۸۲) لأن قوله عز وجل هو لمق » أما الروح فهي الرسالة والنبوة 
معأء أي ما جاءه وهو في بطن أمه كما تبيّنه الآيتان التاليتان: 

- لد ارح ريك زوا آنرا ما كنت تذري ما الکتاب و لا ان 
لکن لماه لوا نهدي به من تاه من عبّادنا. .. (الشورى: «(oY‏ 

- طرفي الدّرّجَات ذو عرش يلقي الوُوحَ من أمْره عَلَى مَن يَشَاءُ من عبّاده ل لینذر 
یلاق که (غافر: ۱). 

وهذا يعني الخطط التالي: 


السیح 


۱ 


(النبي-الرسول) 
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يمكننا أن نستنتج أن الإنجيل نما هو أقوال المسيح لهذا لا نستغرب أن تكون كل 
الأناجيل المتوفرة لدينا اليوم هي السيرة الذاتية لهء فالانحیل هو النبوة التي جاء بها 
المسيح» الس ولح واس ان ل 
عيسى عليه السلام حكم رجم الزانيق أ ي أنه قام يتخفيف العقوبات التي كانت في 
شريعة موسىء وبالتالي سار النسخ في العقوبات نحو التخفيف وصولاً إلى الرسالة 
المحمدية الخاتمة. لكن علينا أن نقرر لماذا قال ”أهل الإنجيل“ في الاية (41) من سورة 
المائدة ولم يقل "النصاری؟ وذلك لأنه عند نزول الوحي على الرسول الأعظم كان 
الكتاب المقدس الذي نراه حالياً موجودأء أي في عام (١٠5م)‏ عندما بعث الرسول 
(ص) وجد الكتاب المقدس ال حالي والاحیل جزء منه بحيث سمي هذا الكتاب العهد 
الجديد» وعلیه فإنه یتضمن ما يلي : ۱ 


بناءٌ على ذلك مت تسميتهم ب”أهل الإنجيل“ في الآية إشارة إلى أهل العهد الجديد 
فقطء أي الذين وضعوا كتاب موسى والتوراه والوصايا في الكتاب المقدس» ولكنهم 
أوقفوا العمل بشريعة موسى بشكل كامل» مع التنويه إلى أنه في الا نجیل لا توحد شريعة 
بل كل ما فيه هي النبوة» لأن بخروجهم عن العمل بالشريعة الموسوية» مع التعديل نحو 
التخفيف الذي طرأ عليها من طرف عیسی» بشكل كامل هو ما أسمته الآية (۶۷) من 
سورة المائدة بالفسق ووصفت هوّلاء بالفاسقين. 

كما يتبين لنا من خلال هذا العرض التحليلي للايات من (4۲) إلى (4۷) من 
سورة المائدة أنها طرحت حلقات تاريخية مرّت بها الانسانية خلال الرحلة الموسوية 
والمسيحية؛ وأن ما جاء فيها كان خاصاً بهم في وصفهم بالكافرين والظالین والمنافقين 
لإعراضهم عن الحكم بها جاء فيها. ثم جاء الإسلام ناسخاً كل الرسالات التي قبله وما 
فيها من حکام وما لم ينسخه أعاد ذكره في التنزيل الحكيم وهو الفرقان العام (الوصايا 
خر تقد جاه لوس عليه السلوع قم جاء ار رل ما من من بعدة: وهذا الامر 
يظهر جلي في قوله تعالى: ما نسح من آية از نسها تأت بير مها و ممْلها أل تَعْلَم 
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أن الله عَلَىَ كل شَيْء قدي (البقرة: .)٠١7‏ فالرسالة المحمدية جاءت واضعةٌ منهجاً 
تشريعياً جديداً مؤسسا فوق بنية الوئية تميز الرسالة المحمدية وهي: الخائمية والعالية 
والرحمة» وهي الخصائص الثلاث التي جعلت من هذه الرسالة صالحة لكل زمان 
ومكان. وعا آننا نعيش في القرن الحادي والعشرين الميلادي والقرن الخامس عشر 
الهجري في عصر ما بعد الرسالات» أي بعد أربعة عشر قرناً على نزول الرسالة» وإذا 
أخذنا ذلك بعين الاعتبار نتوصل إلى ما يلي: 

۱- أن الإسلام دين واحد من نوح إلى محمد (ص) وخضع للأمور التالية: 

۷ خضع للتراكم في القيم. 

” خضع للتطور في التشريع. 

> خضع للاختلاف في الشعائر. 

؟- أن الاسلام هو دين الفطرة الإنسانية كما سنری ذلك لاحقاً. 

۳- أن الرسالة المحمدية هی الرسالة الخاتمة. 

4- أن الرسالة الحمدية تحمل الصيغة العالمية. 

ه- وعا أن الرسالة المحمدية تحمل الصيغة العالية وهي التي بعث بها الرسول (ص) 
للناس جميعاء وقد مضى على ذلك: 


۲ - 1۱۰ = ۱۰۲ سنة ميلادية بالتمام والكمال 


فنحن الآن غير مطالبین بتطبیق شريعة موسى» بل الطلوب منا هو التعرف على 
شريعته ونبوته والفرقان الذي جاءه من خلال التنزیل الحكيم حصراء والتعرف على 
ما جاء به عيسى بن مريم من خلال التنزيل الحكيم آیضاء ثم التعرف على ما جاء به 
محمد (ص) من خلال التنزيل الحكيم كذلكء آما ما جاء خارج التنزيل لکل من موسى 
وعيسى ومحمد فيدخل في دائرة التاريخ فقط ويبقى خاضعا للدراسة والنظر وللتدقيق 
والتمحيص دون منحه أي صفة قدسية. 

بناء علیه» وبالنظر إلى التنزيل الحكيم وحده دون سواه» جد أن الرسالة التي جاء بها 
الرسول (ص) تتميز بثلاث خصائص هي: 


الدين والسلطة 


؟- الخصائص الثلاث للرسالة المحمدية 


أ- الرحمة 


الرحمة من قعل ررحم وهو کما بن معناه ابن فارين في معطعه: “الوا و اوم 
اصل واحد يدل على الق قة والعطف والرأفة. يقال من ذلك رَحمّه یرم إذا رق 

له وی علد والرحم والْرْحَمَة والرّحمة ععنی. والرّحم: علاقة القرابة» ثم 
سیت رح الاشی جما من هذاء لأنّ منها ما يكون ما برْحَه وق له من ولد“ ۰ 
وهذه الرحمة ذكرت في قوله تعالى: وم سك الا رَ حمَة له (الأنبياء: 
۷ ) لأن الله عز وجل آراد أن يشفق على عباده من هول التشريعات الحدية العينية 
التي كانت موجودة قبل البعثة المحمدية» لهذا قال: #. .لك تخفیف من یک 
ورَحَمَة. ..# (البقرة: ۱۷۸ فالرحمة الواردة في الآية جاءت للمؤمئين عطاءًٌ من 
الله كما بينًا سابقاء بتخفيف حدّ القتل الذي كان متشدّدا فى التشريعات السابقة 
وبهذا صارت الرسالة المحمدية,مثابة الرحمة المهداة للإنسانية من الله عطفاً بها لأنه 
سبحانه وتعالی كتب على نفسه الرحمة في قوله تعالی: ظوَإِذًا جاک الذین يُوْممُونَ 
تا تقل سَلامُعَلَيكُمْ کتب ره م عَلَى نفْسه الرَحْمَةَ. ..» (الأنعام: ؛ ه)» هذه 
الرحمة التي ترددت في مواضع عديدة في التنزيل الحكيم أقر الله بوجودها في الدنیا 
والآخرة» فأما في الآخرة فتتعلق بالفوز بالجنة والنجاة من النار لعباده المؤمنين كما في 
قوله: لوَأمًااَذينَاْيضَّتْ وجُوهُهُمْ قفني رَحْمَة الله هم فیها ال ون )4 (آل عمران: 
۷ ۰ هولاء الذين تطالهم زحمة الله في الآخرة وهم: این یو لول اي 
الم الذي وله كوبا عم في الثؤراة الیل مهم بالرُوف ینام 

عن المنكر بح للم لطیّات یرم علیهم | خبانث وص عم اضر والاغلال 
التي کانث عليه فالذین اموا به وَعَررُوهُ وَنصَرُوة ابو لور الذي نزل مهد 
هم لوق (الأعراف: ۷ فالفوز بهذا الثواب كما تبيّنه ينه آية الأعراف نا 
يكون ثمرة اتباع عؤلاء للرحمة المهداة إليهم في الحياة الدنيا بانتهاج صراطه الماستقيم 
مصداقاً لقوله: : ماما الذي اموأ باه توا به َسَيْدْحَلَهُمْ في رَحْمَة مه ول 


خصائص الرسالة المحمدية مقارنة بالشرائع السابقة 


وَيَهْديهِمْ له صراطا ماه (النساء: ۱۷۵). ورحمة الله جاءت لعباده المسلمين 
من المؤمنين من أمة محمد (ص) وغیرهم من الملل الأخرى باتباعهم صراطه الستقیم 
وهو - كما بیناه في کتابنا الکتاب والقرآن - الفرقان العام والخاص هما جاء فيهما 
من قيم كانت على شكل أوامر ونواه على عهد موسى عليه السلام ثم تحولت إلى 
محرّمات ومنهيات في الرسالة المحمدية» فتلك هي الرحمة المهداة إلى الإنسانية جمعاء 
في رسالته الخائمة 


ب- الخاتمية 


قال تعالی في محكم تنزیله: ما کان مد اعد من الک ولکن رشول لوحام 
ین ركان الله کل شَيْء عَليما (الأحزاب: ۰ والختم لغة - حسب معجم 
مقاییس اللغة-: ”الخاء والتاء والیم اصل واحد وهر بلوع آخر الشي» ء. یقال یت 
العَمّل» وختم القاری الشورة. فأمًا لخنم وهو لطج عی نی بت نن انا 
أيضاً؛ لت الملبع على الشيء لا یکون إلا بعد بلوغ غ آخره» في الأحراز. والخاتم مشتق 
منه؛ لأن به پختم. ويقال الخاتم» والخاتام» وتنام" » فالرسول هو انم لأنه تم ختم 
الرسالات السماوية برسالته» ولا يمكنها أن تكون أهلاً لذلك إلا إذا تم فيها وصول 
الشيء آخره؛ وآخر ما وصلت إليه الرسالة المحمدية هو الرحمة التي فتحت أبوابها 
على مصراعيها للإنسانية جمعاءما جاء فيها من يسر وتخفیف. لأن الشيء لا يختم إلا 
إذا بلغ قمته» وأهم بند ختمت به الرسالة الإلهية هو المحرمات التي تم ختمها بشكل 
نهائي في الرسالة المحمدية» بحيث تم بها إغلاق التحريم بصورة نهائية) SE‏ 
خاتمية الرسالة ععناها الباشر بحيث أصبحت بها الرسالة المحمدية تستحق أن تكون 
هادية للإنسانية وأن توصف بالعالمية. 


ج العالمية 


هه رش اه GG‏ تعالی: قل ادها 
التاس نی رَسُول الله یک جَميعًا الذي لَه مُلْكُ السّمَاوَات وَالْأَرْضِ لا له لا هُوَ 


الدين والسلطة 


يبي بيت فَمنُوا ال ورشوله ال الم ليم باه وکلتانه راو ۰ ل 
دونه (الأعراف: »)٠١۸‏ فالشمولية من فعل شمل وله معنيان - حسب ابن 
فارس - مطردان» لكن ما يهمنا هو المعنى الأول الذي "دنعل و الشيء بالشيء 
وأخذه اه من جوانبه . من ذلك قولهم: شملهم الأمرُء إذا عمّهِم. وهذا أمرٌ شامل. ومنه 
الشّملةء وهي كساء ره ومُشْسَمل. وجمع الله شَمْلهء إذادَعَا له بتألف آموره وإذا 
تلف اشعمل کل واحد منهما ال خر فعالمية الرسالة اللحمدية تتمثل في شمولها كل 
جوائب التشريع الإنساني من خلال نظرية الحدود الخاصة بالتشريع التي سمحت لها بان 
تكون شاملة واستحقت بها أن تكون خائمة الرسالات الإلهية كلهاء لأن الحدود الواردة 
في الرسالة تجعل منها رسالة قابلة للتطبيق في كل التشريعات الإنسانية عبر مر العصور 
والأزمنة» لاستيعابها كل التشريعات الإنسانية مهما تعددت واختلفت. بالإضافة إلى 
ذلك فان عالية الرسالة المحمدية يمكن أن نلمسها ونتقرب منها من خلال المحرمات 
الواردة فيها وهي القيم الانسانية التي جاءت في الرسائل السابقة وجاءت هذه الرسالة 
لختمها وتعدادهاء وهي قيم تتناسب تماما مع الفطرة الإنسانية ومطبّقة في كل بلدان 
العام على اختلاف توجهاتها ومعتقداتها. 

غير أننا في هذا القام» ومن باب الغيرة على الدين الاسلامي الحنيف» نطرح سؤالاً 
مهمّاً على كل غيور عليه مثلناء على شكل التساول التالي: نحن جميعاً كمؤمنين 
بالرسالة المحمدية نتشدق بالحديث عن رحمة وخاتمية وعالية هذه الرسالة» لكننا لو 
نظرنا إلى الذي بين أيدينا من فقه ورثناه في کتبنا وما فيه من إصر وأغلال لن نجد مكانا 
فيه لا للرحمة ولا للخاتمية ولا للعالمية خاصة لأن هذا الفقه حوّل الدين الإسلامي إلى 
تشريع حلي خاضع لأحكام مرحلية ظرفية قاسية ومتشددة لا مكان للرحمة فيهاء ما 
يجعلنا ننتقل إلى تساوّل آخر بناءٌ على هذا التسلسل المنطقي: كيف لنا أن ندرك خائمية 
الرسالة المحمدية؟ أي لماذا كان الرسول آخر الأنبياء والمرسلين» ولم يكن هناك رسول 
بعده؟ وكيف تنحقق هذه الخائمية .عا فيها من عالمية ورحمة؟ 

جميعنا يعلم أن الرسول الأعظم (ص) قد بعث سنة 5٠١١‏ ميلادي» ونحن الآن في 
عام ۲۰۱۲ ميلادي» أي أن الفرق بين الزمنین هو ۱۶۰۲ سنة بالضبط وقد كانت 


خصائص الرسالة المحمدية مقارنةٌ بالشرائع السابقة 


هناك قبل بعنته حضارات كثيرة بدا بحضارة أهمها فترة حمورابي ' التي وجدت حوالي 
سنة ۱۸۰۰ ق.م» مما يعني أن الفارق الزمني بين بعثته وبين عهد حمورابي هو ۲۶۰۰ 
سنة» والفارق ما بين موسى والرسول الأعظم من فارق زمني آکثر ما بين الرسول وبينناء 
وهذه الحضارات السابقة كلها كانت لها تشريعات» ولهذا لا يمكننا أن نبين الرحمة في 
رسالته (ص) إلا بعد مقارنتها.عا سبقها من تشريعات. 


ثانياً- العقوبات في الشرائع السابقة للرسالة المحمدية 


أول ما نبدأ به من شرائع سابقة هو شريعة حمورابي التي تحتوي على حوالي (۲۸۲) 
بنداً تشريعياً وقعت بين أيديناء علماً أننا ما أردنا الرجوع إلى البحث في التاريخ ودراسة 
التشريعات القدعة إلا لاثبات أن الرسالة المحمدية قد جاءت فعلاً رحمة للعالمين مقارنة 


١‏ لمنتبع لشجرة نسب عائلة حمورابي يصل إلى سلف حمورابي الذي استلم الحكم في بابل منذ بدية 
القرن ۱۸ ق.م» وكان يدعى سومو-آبوم. وكان حمورابي شخصية عسكرية لها القدرة الادارية 
والتتظيمية والعسکرية وقد اعتبرت وحدة بلاد الرافدین السياسية آهم الإنجازات التاريخية التي تمت 
على صعید التقدم والرة » لأن اللك نفسه و جهازه البيروقراطي كان يقوم بنفسه بإدارة الأملاك. وعلی 

بقية ملوك تلك الفترة» لم يزعم حمورابي أنه سلیل آلهة أو ذو ذات إلهية» وليس غریبا أن یتخلی 
حمورابي عن ادّعاء الألوهية لنفسه لأنه لم يكن بحاجة لأن یلیس لباس الألوهية لیحکم سيطرته على 
مقدرات البلاد, لأن المعبد على عهده لم يعد مؤسسة اقتصادية مستقلة بل أصبح جزءا من أملاك القصره 
بعد الصراع الذي كان بينهما والذي انتهی بخروج القصر منتصرأء وتوطيد السلطة الدنية بحيث أصبح 
الملك ممثل الشعب أمام الالهة» وكان الاله (الشمس) هو اله حمورابي الشخصي لذا كان اهتمامه 
ععبد الاله الشمس ومدينته المقدسة في زيبار مبالغاً فيه. تعتبر شريعة حمورابي أول شريعة مکتوبة في 
التاريخ البشري وتعود إلى العام ۱۷۸۰ قبل الميلاد وتتکون من مجموعة من القوانين» وهي توضح قوانين 
وتشريعات وعقوبات لمن يخترق القانون. ولقد ركرت على السرقة» والزراعة (أو رعاية الأغنام)» 
وإتلاف الممتلكات» وحقوق المرأة» وحقوق الأطفال» وحقوق العبيدء والقتل والموت» والاصابات. 
وتختلف العقوبات على حسب الطبقة التي ينحدر منها المنتهك لإحدى القوانين والضحية. ولا تقبل 
هذه القوانين الاعتذار» أو توضيح للأخطاء إذا ما وقعت. ورغم وجود تشريعات قبلها إلا أن المؤرخين 
يرون أن تشريعات حمورابي هي الأولى في التاريخ التي تعتبر متكاملة وشمولية لكل نواحي الحياة في 
بابل» ومسلته الشهيرة النحوتة من حجر الديوريت الأسود والتي تحتوي على بجموعة التشريعات التي 
شرعها المحفوظة الآن في متحف اللوفر بباريس. «لزید من التفاصيل الاطلاع على كتاب حمورابي 
البابلي وعصره تأليف: هورست كليدكل» ترحمة: محمد وحيد خياطة دار المنارة للدراسات والترجمة 
والشر بسورياء ۱۹۹۰). 


الدين والسلطة 


عا سبقها من تشریعات, لأن الذاكرة الجماعية الإنسانية لا تدخل دائرة النسيان. 


۱- العقوبات في شريعة حمورابي' 

الشريعة التي وضعت من قبل حمورابي سنة (۰ ۱۸۰) قبل الميلاد تتضمن (۲۸۲) بنداً 
تشريعيا كما ذكرناء منها )١5(‏ بندا خاصا بالعقوبات الجسدية كقلع عين وقطع يد 
وجدع أنف وغيرهاء و(۳۳) منها عبارة عن عقوبات إعدام» والاطلاع عليها يمكننا 
من أن نلمس عن قرب إلى أي مدى كانت شريعته قاسية» ثم لنفهم بعدها مغزى کون 
الرسالة المحمدية جاءعت رحمة للناس لأنها خففت عنهم العقوبات التي جاءت في 
التشريعات التي قبلها. 


أ- العقوبات الجسدية 


۱- اذا الراهبة/ الكاهنة التي هي ليست مقيمة في الدير فتحت خمّارق أو دخلت 
خمارة من أجل الجعة» تلك السيدة یکوونها. 

۲- إذا سيد رفع إصبعاً (بالتشهیر) على كاهنة أو زوجة سيد ول يغبت التهمة» هذا 
السيد يجلدونه أمام القضاة ويحلقوا له (نصف شعر رأسه). 

۳- إذا زوجة سيد بسبب ذكر ثان رفع إصبع عليها بالاتهام لكن لم تضبط في 
اضطجاع مع ذكر ثان» من أجل زوجها تخوض النهر (في الاختبار). 

٤‏ - إذا سيد هتك ستر ابنته» ذلك السيد ينفونه من المدينة. 

ه- إذا ابن عضو الحاشية (المتبنى) أو ابن الراهبة (المتبنى) قال للأب مربيه والأم 
مربيته: ”لست أبي أنت» لست أمي أنت“» يقطعون لسانه. 

"- إذا ابن عضو الحاشية (المتبنى) أو ابن الراهبة (المتبنى) عرف بيت أبيه وازدرى 
الأب مربیه والأم مربيته» وذهب إلى بيت أبيه» ينسخون عينه. 

۷- إذا أعطى سيد ابنه لمرضعة» وذلك الابن مات في يد المرضعة. إذا كانت المرضعة 


١‏ شريعة حمورابي وأصل التشريع في الشرق القديم, مجموعة من المؤلفين» ترجمة: أسامة سراس. دار علاء 
الدين» ۰۱۹۹۳ دمشق. 


۳ 
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قد تعاقدت. بلا موافقة أبيه وأمه» على إرضاع ابن ثان» يدينونهاء وبسبب أنها تعاقدت» 
بلا موافقة أبيه وأمه» على إرضاع ابن ثان» يقطعون ثدييها. 

۸- إذا ضرب ابن أباه يقطعون ذراعه. 

- إذا اختبط سيدٌ عين ابن سيد يخبطون عينه. 

13-1 كي اس سظمة ين كرون ع 

-١‏ إذا أوقع سید سن سيد كفئه» يوقعون سنه. 

۲ - إذا ضرب سيد و جنة السيد الذي هو أكبر منه» يضرب في المجمع ستين جلدة 
بسوط ثور. 

۳- إذا ضرب عبد سيد وجنة ابن سید يقطعون آذنه. 

-١ 4‏ إذا آحری آسي جراحة كبرى بمبضع البرونز على سيد وأمات السید أو فتح 
.مبضع البرونز صدغ سيد واختبط عين السید يقطعون ذراعه. 

ه ۱- إذا حلق حلاق خصلة عبد ليس له بلا موافقة صاحب العبد» يقطعون ذراع 
ذلك الحلاق. 

۲ ۱- إذا قال عبد لسيده: ”لست سيدي أنت“» سيده يثبته باعتباره عبده ويقطع 


دنه 


ب- عقوبات الاعدام 


۱- إذا اتهم سيد سیداء وأقام عليه دعوی قتل؛ وم يدنه» متهمه ینعدم. 
- إذا آقام سيد دعوی سحر على سيد و يدنه» الذي عليه دعوی السحر مقامة 

يذهب إلى النهر. النهر یغمر التهم بالفعل» فإذا النهر غلبه متهمه يستولي على بيته. إذا 
ذلك السید برأه النهر حقاً وسلم بالفعل» ینعدم الذي أقام عليه دعوی السحر. الذي 
غمر النهر جسمه يستولي على بيت متهمه. 

۳- إذا أدلى سيد في قضية بشهادة زور» ول ينبت الكلمة التي نطق في قضيةء 
بشهادة زور» و لم یثبت الكلمة التي نطق إذا تلك القضية قضية حياة» ذلك السيد ينعدم. 

-٤‏ إذا سرق سيدٌ ثروة الاله أو القصر, هذا السيد ينعدم. والذي تسلم السرقة 


قبضته ينعدم. 
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وت ]ذا اشتری سید [ما فضة أو ذهبا أو عبدا أو آمة أو ورا أو خروفا أو تحماراء أو 
أي ما كان له اسم» من يد ابن سيد أو عبد سيد بلا شهود أو عقود» أو تسلم على سبيل 
الأمانات» هذا السيد سرّاق ينعدم. 

لا شرق سيد ما ورا اوخروفاً ار تارا ار ترا أو قازياء ادا كان اروق 
للإله أو إذا كان للقصر یدفع السارق لغاية ثلاثين ضعفاً له. إذا كان السروق لمسكين (من 
عامة الناس) یعوض السارق لغاية عشرة أمثاله. إذا اللص لايملك ما يكفي الدفع ینعدم. 

۷- إذا السید الذي أشياء له مفقودة ضبط أشياءه الفقودة في قبضة سید. السید الذي 
الفقود منضبط في قبضته قال: "بائم باع لي» وأنا آمام الشهود اشتريت“. وصاحب 
الفقود قال: "لاجلین الشهود العارفین لفقوداتي*. ثم أن الشتري جحلب البائع الذي 
باع له والشهود الذین اشتری آمامهم. وصاحب الفقود جحلب الشهود العارفین 
مفقوده. القضاة ینظرون كلماتهم. ویقول الشهود الذین بحضورهم اشتری الشتري 
والشهود العارفون الفقود معلوماتهم آمام الاله. (یکون) البائع سرّاق وینعدم. صاحب 
الفقود یتلقی مفقوده. الشتري یتلقی من البائم الفضة التي وزن. 

- إذا الشتري لم یجلب البائم الذي باع له والشهود الذین اشتری في حضورهم؛ 
صاحب الفقود نفسه جلب الشهود العارفین مفقوده. الشتري سراق ینعدم. صاحب 
الفقود یتلقی مفقوده. 

9- إذا صاحب الفقود لم یجلب الشهود العارفین مفقوده» فانه كاذب ادّعى كيدا 
ینعدم. 

۰ - إذا خطف سيد ابن سيد صغيراء ینعدم. 

3د هم ار ما خی اتقضر او اه اتر ار سكن از ان 
مسكين» ینعدم. 

۲- إذا آوی سيد في بيته إما عبداً أو أمة» هارباً یخص القصر أو مسكين, و م يخرج 
إياه لصيحة المنادي. صاحب ذلك البيت ينعدم. 

-١‏ إذا ذلك العبد احتجزه السيد الذي ضبطه في بيته. فيما بعد ضبط العبد في 
قبضته ذلك السيد ينعدم. 

5 ۱- إذا ثقب سيد بيتأ يعدمونه أمام ذلك الثقب ويول حونه فيه. 
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۵ ۱- إذا سيد سلب سلبة وضبط ذلك السيد ينعدم. 

۲ ۱- إذا اندلعت النار في بيت سيد» والسيد الذي ذهب للإطفاء وضع عينه على 
متاع صاحب البيت والتقط متاع صاحب البيت» هذا السيد يقذف إلى تلك النار. 

۷- إذا إما ابحندي النظامي أو المتطو ع» الذي يعلن ذهابه إلى حملة اللك» ۸ 
يذهب أو آجر أجيراً وبعث بديلاً. سواء هذا الجندي النظامي أو التطو ع ینعدم. فاضحه 
يستولي على بیته. 

۸- إذا ما ضابط أو ضابط صف ضم في صفوفه عسكرياً هارباً أو تسلم وقاد 
جيرا بدیله إلى حملة الملك» هذا الضابط أو ضابط الصف ينعدم. 

5 إذا ما ضابط أو ضابط صف استولى على متاع جندي نظامي» اختبل جنديا 
نظامياً. أعطى جندياً نظامياً للإيجار» أشرك جندياً نظامياً في قضية لمتنفذ» استولی على 
هدية كان الملك قد أعطى لجندي نظامي» هذا الضابط أو ضابط الصف ينعدم. 

۰ - إذا لم تتسلم صانعة جعة حبوباً عن ثمن الجعة» ولكن تسلمت فضة عو جب 
حجر وزن كبير» وقللت قيمة الجعة بالنسبة إلى قيمة الحبوب» صانعة الجعة هذه يدينونها 


وإلى الماء يرمونها. 
۱- إذا صانعة جعة تجمع مجرمين في بيتها و لم تضبط و لم تقد أوائك المجرمين إلى 
القص صانعة اللجعة هذه تنعدم . 


۲- |ذا الرهينة ماتت فى بيت مرتهنها بالضرب أو بالتعذیب» صاحب الرهينة 
يدين تاحره» وإذا الرهينة كان ابن السید یعدمون ابنه. إذا الرهينة كان عبد السید» 
على التاجر أن يزن ثلث من فضة» ويخسر أي شيء من كل ما أعطى. 

۳~ إذا زوجة سيد انضبطت في اضطجاع مع ذكر ان ي يقيدونهما ويرمونهما 
في الماء. إذا صاحب الزوجة قرر أن يحفظ حياة زوجته الملك أيضاً يحفظ حياة عبده. 

١‏ - إذا سيد زوجة سي دآخر التي هي ماعرفت ذکرا ولم ترل مقيمة في بيت أبيهاء 
كبلها واضطجع في حضنها وضبطوه ذلك السيد ینعدم» ويطلق سراح تلك المرأة. 

۰ - إذا احتجز سيدٌ وفي بيته یو جحد ما يكفي للاکل» على زوجته» طوال ما زوجها 
محجوزء أن تصون جسدهاء ولا تدخل إلى بيت شخص ثان. إذا تلك المرأة لم تصن 
جسدهاء ودخلت إلى بيت شخص ثانء تلك المرأة یدینونها ویرمونها إلى الا 
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- إذاهي غير مصون ومتغيبة» تشتت بيتهاء تستصغر زوجهاء تلك المرأة يرمونها 


في الماء. 
۷- إذا تسببت زوجة سيدء» بسبب ذكر ثان» بقتل زوجهاء تلك المرأة يضعونها 
على الخازوق. 


۸- إذا اختار سيد كنة إلى ابنه» وابنه خبرها. بعدئذ هو اضطجع في حضنها 
وضبطوه ذلك السيد يقيدونه ويرمونه إلى الماء. 

۹- إذا سید بعد وفاة أبيه» اضطجع في حضن أمه يحرقونهما كليهما. 

4 إذا ضرب سيد ابنة سيد وأسقط جنينهاء يجب أن يوزن عشرة شيقلات فضة 
تعویضاً عن جنینها. إذا تلك المرأة ماتت» یقتلون ابنته. 

۱- |ذا سید دحض حلاقا فحلق خصلة عبد لیس له ذلك السید یعدمونه ویضعونه 
في بابه» الحلاق يجب أن یقسم: ”لم أحلق عن علم“ ویطلق سراحه. 

۲- إذا شيد بنّاء بيتاً لسيد لكن لم يقو عمله فانهار البيت الذي شيد وتسبب في 
موت صاحب البيت» ذلك البتاء ينعدم. 

۳- إذا تسبب في موت ابن صاحب البيت» يعدمون ابن ذلك البناء. 

نلاحظ من خلال هذه البنود» اشتمال شريعة حمورابي على حوالي )١5(‏ عقوبة 
جسدية و(۳۳) عقوبة إعدام. ونلاحظ أيضاً قسوتها وشدتها ما یدفعنا لطرح التساؤل 
التالي: .ما أن هذه العقوبات كانت في فترة حمورابي» أي وضعت حوالي سنة ۱۸۰۰ 
قبل الميلاد» فهل ظلت سارية الفعول حتى عهد عيسى عليه السلام أم تم تخفيفها إلى 
أقل من ذلك؟ 


۲- العقوبات في كتاب التوراة الدسوب إلى الرسول موسى 

لمعرفة الإجابة عن التساوّل السابق علينا الاطلاع على شريعة موسى التي تضمّنت (4) 
عقوبات جسدية و(5١)عقوبة‏ إعدام. ورغم أننا نلاحظ أنه قد تم تقليص عدد العقوبات 
من شريعة حمورابي إلى شريعة موسىء إلا آننا جد أن العقوبات الجسدية وعقوبات 
الإعدام ظلت قائمةء و م تلسخ إلامجيء الرسالة المحمدية» فهي الرسالة التي نسخت 
شريعة موسى .ما طرأ عليها من تعدیلات حاء بها السیح عيسى فيما بعد. ولهذا قلنا إن 
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النسخ جاء بين الرسالات المتعاقبة وليس كما يعرّفه الفقه التراثي» فالنسخ جاء بشريعة 
التخفيف عن الناس رحمة ورأفة بهم. 

أ- عقوية قذف الحصنات 

-١‏ إِذَا أتخذ رجل امرأة وحين دخل عليها أبُْغضهاء ونسب إليها أسباب كلام؛ 

وأشاع عنها اشما ردي وقال: هه المزأة اتضلتها وكا دلوت منها ُ أخد رة 
ا ا ل 
بو الفتاة للشيوخ: أعطيت هذا الرجل ابنتي زو فأْغضها . وهاهو قد جعل أسباب 
كلام قائلاً: م أجد لبنتك عُذْرَة . وهذه علامة عذرة ابنتي . ویبسطان الثوب أمام شیوخ 
المدينة . فيأخذ شیوخ تلك المدينة الرجل ويؤدّبونه ويغرمونه عة من الفضّة» ويعطونها 
لأبي الفتاةء لأنه شاع اشما ردياً عن عذراء من إسرائيل. فتكون له زوجة لا يقدر أن 
يطلقها كل أيّامه. (سفر التثنية: ۲۲). 

ب- عقوبة إيذاء الآخرين 

۲- لا نشف عينّك. نفس بنفس. عينٌُ بعين. سنّ بستّ. یذ بید. رجل برجل. (سفر 
التثنية: ٩‏ ۱) . كسرٌ بكسرء وعينٌ بعين» وسنْ بسن. كما أحدث عيبا في الانسان كذلك 
يُحدّث فيه. (سفر اللاويين: (٤‏ 

۲- إذا کانت خصو ما بین آناس و تفلمواٍل القضاء ء ليقضي القضاة بينهم» فليبرروا 
لباز ویحکموا على المذنب» فإن كان الذنب مستوجب الضُرب بطره القاضي 
ویجلدونه آمامه على قدر ذنبه بالعدد أربعين یجلده! . لا یرف لملا إذا زاد في جلده 
على هذه ضربات كثيرة» يُحتقر أخوك في عينيك. ا ۰ 

4- إذا تخاصم رجلان» رجل وأخوه» وتقدمت امرأة و لحدهما لكي تخلص رجلها 
١‏ جاء حدّ السكر في الفقه الإسلامي بأربعين جلدة تأثراً بنفس العدد الذي كان موجوداً في شريعة 
اليهودي» بحيث أن حد الخمر eS‏ 
في الشراب» لما جاء في الحديثين التاليين: 
١‏ - عن ئس بن مالك رضي اله ناب صلى الله عليه ولم رل قذ فرب اف قب 

بجریدتین تخو أربعين. (اخرجه مسلم). 

۷- وَعَنْ انس رضي الله عل أ َي لله صلی الله عليه وسلم لياف باريد وال م 


جلد أبو بكر آزنعین. لما كان مر ون لاس من الرّیف وَالقَرَى» قال : ما تَرَوْنَ في جلد الخمر؟ فقال 
ار من ن عَوْف: أرَى أن تلا کاخف الحذود. قال : فَجَلدَ عَمَرُ تمانین . (متفق عليه). 
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من يد ضاربه» ومدّت يدها وأمسكتٌ بعورته, فاقطع يدهاء ولا تشفق عينك. (سفر 
التضنية: ه ۲). 


ج- عقوبات السحر وشهادة الزور 


-١‏ تهمة السحر: وإذا كان في رجحل أو امرأة ان أو تابعة فإنّهيُقتل. بالحجارة 
یرجمونه. دمه عليه. (سفر اللاويين: ١؟)١.‏ 

۲- شهادة الزور: إذا قام شاهد زور على إنسان ليشهد عليه بزيغ» يقف الرجلان 
اللذان بينهما الخصومة أمام الربٌء أمام الكهنة والقضاة الذين یکونون في تلك الأيام. 
فان فحص القضاة جِيّداًء وإذا الشّاهد شاد کاذب, قد شهد بالكذب على أخیه 
فافعلوا به كما نوى أن يفعل بأخيه. فتنزعون الشر من وسطكم. (سفر التثنية: ۱۹). 

د- عقوبات الزنا وسفاح المحارم 

۳- ولكن إن كان هذا الأمر صحيحاًء لم توجد غذرة للفتاة. يُخرجون الفتاة إلى 
باب بيت أبيهاء وی رجخمها رجال مدینتها بالحجارة حتّى تموت» لأنها عملت قباحة في 
إسرائيل بزناها في بيت أبيها. فتنزع الشر من وسطك. (سفر التثنية: ۲ ۲)". 


۱ ظل هذا الحكم ساري الفعول في الفقه الإسلامي استناداً للمرويات التي يستشهد بها الفقهاء فيه كما 
ورد في صحيح البخاري عن بجالة بن عبدةء قال: كتب عمر بن المخطاب - رضي الله عنه - ”أن اقتلوا 
كل ساحر وساحرة" قال: فقتلنا ثلاث سواحر. وصح عن حفصة - رضي الله عنها - ”أنها أمرت 
بقتل حارية لها سحرتهاء فقتلت“» وكذلك صح عن جندب. قال أحمد في مسنده: ”صح عن ثلاثة من 
أصحاب التبي صلی الله عليه وسلم“.ج۱/ ص ۳۵-۳۵۳. 

۲ لا يوجد في الفقه الإسلامي مرويات تقر بقتل الزانية البكر بل الفقه يحكم بجلدها مائة جلدة والتغريب 
استنادا للعديد من الأحاديث. غير أن هذه الظاهرة منتشرة بكثرة في البلدان الإسلامية تحت عنوان ”جريعة 
الشرف“» بحيث يقوم ذكر أو أكثر من الأسرة بقتل الفتاة التي يشتبه في أو يتأكد في أن لها علاقة مع أحد 
الشباب أو مارست معه الجنس خارج إطار الزواج. وتكثر جرائم الشرف خاصة في الدول التالية: مص 
باکستان» لبنان» الأردن» سورياء تركياء اليمن» تحت وطأة اعتقاد شعبي بأن الأديان السماو ية تدعم هذا 
القتل» وبسبب من الحماية القانونية التي توفرها بعض هذه البلدان للقتلة إذا أثبتوا أن دافعهم كان ”شريفا“. 

وعادة لا تأخذ هذه الجرائم هذا الاسم إلا في البلدان التي لديها نوع من الحماية القانونية تعفي 
القتلة من العقاب, مثلما هو الحال في بلدان مثل سورية» الأردن. حيث توجد في سورية مادتين تحميان 
القتلة بهذا العذر: المادة ۰۸4 والمادة ۱۹۲ من قانون العقوبات السوري. وقد أطلقت حملات كثيرة 
مناهضة رام الشرف في العالم» بعضها حلي وبعضها عالمي» مثل حملة في الأردن توصلت إلى تعديل 
المادة ۳۶۰ التي تحمي القتلة بهذا العذرء وتم تعديل الادة التي كانت تمكن القتلة من الخلاص من = 
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4-إذا جد رجل مضطجعاً مع امرأة زوجة بعل يُقتل الاثنان: الرّجل الضطجع 
مع المرأة» والمرأة. فتنز ع الشَّر من إسرائيل. (سفر التثنية: ۲۲). وإذا زنى رجل مع امرأة» 
فإذا زنى مع امرأة قريبه؛ فإنّه يقتل الزَّاني والزّانية. (سفر اللاويين: ۲)۲۰. 


= العقوبة بشكل كامل في بندها الاول, وتمنح أحكاما مخففة في بندها الثاني» ولا يستفيد من البندين 
سوى الذكور» بحيث ألغي احتمال أن يحصل القاتل على إعفاء كامل من العقوية؛ ومنح ا حق بالتخفيف 
من العقوبة للنساء أيضاً في حال ارتکین الجركة نفسها للأسباب نفسها. كذلك حملة في سورية أطلقها 
”مرصد نساء سورية“ بعنوان ”الحملة الوطنية المناهضة لجرائم الشرف في سوریة" منذ أيلول/ سبتمبر 
۵ ۲۰۰ (ماتزال قائمة حتى الآن) بهدف إلغاء المادة 4۸ ۰ من قانون العقوبات السوري وتعديل المادة 
۲ من القانون نفسه, بحيث يجري اعتبار القتلة بهذا العذر كالقتلة باي عذر آخرء دون إمكانية 
الاستفادة المسبقة من القانون. وأثمر عمل ”مرصد نساء سورية" إخراج هذه الجرائم من جال الصمت 
إلى مستوى ”الرأي العام*. كما جری في العديد من البلدان عمل مهم أيضا في مناهضة هذه الجرائم. 
فقد قامت تركيا منذ قيام الدولة الحديغة فيها بالغاء أية أعذار قانونية للقتلة بهذه الذريعة. كما قامت 
باكستان بذلك» وتونس أيضاً. بينما لا يزال القتلة يستفيدون من دعم القانون لهم سواء بشكل مباشر 
أو غير مباشر في بلدان كثيرة مثل أفغانستان» إيران» اليمن» الصومال» السودان» مص الأردن» سورياء 
لبنان... وغيرها. لزید من التفاصيل يرجى الاطلاع على الموقع الرسمي لمرصد نساء سورية على الرابط 
التالي: http://nesasy.org/‏ 1 1 
١‏ بقي حکم القتل في الزنا الذي كان سائداً على عهد اليهود ساري المفعول في الفقه الإسلامي استنادا إلى 
أحاديث عديدة نشك في صحتهاء لكن الفقه يعتمدها لتثبيت حکم الرجم في الزنا رغم أن ذلك غير 
وارد إطلاقاً في التنزيل الحكيم» ومن جملة الأحاديث الواردة في حكم الرجم نذكر الأمثلة التاليةز 
- عن ابن مسعود قال: قال رسول الله: "لا يحل دم امرئ مسلم إلا بإحدى ثلاث: الثيّب 
الزاني» والنفس بالنفس؛ والثّارك لدينه المفارق للجماعة" ( رواه البخاري ومسلم)»- عن أبي 
هريرة قال: ”أتى رجل رسول الله - صلی الله عليه وسلم - وهو في السجد فناداه فقال: يا رسول 
الله إني زنيت» فاعرض عنه, فردد عليه آربع مرات. فلما شهد على نفسه أربع شهادات دعاه النبي 
فقال: أيك جنون؟ قال: لا قال: فهل أحصنت؟ قال: نعم فقال النبي: اذهبوا به فارجموه" (رواه 
البخاري)»- روي عن عمر أله قال: ”إن الله بعث محمّداً - صلى الله عليه وآله وسلم - بالحق وأنزل 
عليه الكتاب» فكان فيما أنزل عليه آية الرجمء فقرأتها وعقلتها ووعيتهاء ورجم رسول الله - صلى 
الله عليه وآله وسلم - ورجمنا بعده» فأخشى إن طال بالناس زمان أن يقول قائل: ما نجد الرجم في 
كتاب الله فيضلُوا بترك فريضة أنزلها الله تعالى» فالرجم حق على من زنى إذا أحصن من الرجال 
والنساء إذا قامت البيّنة: أو كان الحبل أو الاعتراف وقد قرأ بها ”الشيخ والشيخة إذا زنيا فأرجموهما 
البتة نكالاً من الله والله عزيز حکیم" (انظر: ابن قدامة؛ المغني» /٩‏ 4).- عن ابن عباس رضي 
الله عنهما قال: "لا أتى ماعز بن مالك الب - صلى الله عليه وسلم - معترفا بالزنا قال له: لعلك 
قتلت؛ لعلك غمزت» لعلك نظرت» لعلك لامستء قال: لا یا رسول الله بل زنيت» قال: (أنكتها) 
لا يُكنّيء قال: فعند ذلك أمر برجمه (صحيح البخاري). ”فأخرج به إلى الحرة فلما رجم فوجد 
مس الحجارة» فخرج يشتد فلقيه عبدالله ين أئيس وقد عجز أصحابه فتزع له بوظيف بعير (خف > 
= البعیر)» فرماه به فقتله» ثم أتى النبي صلی الله عليه وسلم فذكر ذلك له فقال: هلا تركتموه لعله أن 
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ه- إذا كانت فتاة عذراء مخطوبة لرجل» فوجدها رجل في المدينة واضطجع معهاء 
فاخرجوهما كليهما إلى باب تلك المدينة وارجموهما بالحجارة حتّى بعوتا. الفتاة من 
اجل آنها لم تصرخ في المدينة» والرّجل من أجل أنه اذل اترا صاحبه. فتنز ع الشر من 
وسطك. (سفر التثنیة: ۲۲). 

5- ولكن إن وجد الرجل الفتاة الخطوبة في الحقل وأمسکها الرجل واضطجع 
معهاء يموت الرجل الذي اضطجع معها وحده. وأمّاالفتاة فلا تفعل بها شيئاً. ليس 
على الفتاة خطيّة للموت» بل كما يقوم رجل على صاحبه ویقثله قتلاً. هکذا هذا 
الأمر. إنه في الحقل وجدهاء فصرخت الفتاة الخطوبة فلم يكن من يُخلّصها. (سفر 
التننية: ۲ ؟). 

۷-وإذا اضطجع رجل مع امرأة أبيه» فقد كشف عورة أبيه. إلّهما يُقتلان كلاهما. 
دمهما عليهما. (سفر اللاويين: ۲۰). 

۸- وإذا اضطجع رجل مع کنته, فإنهما يُقتلان كلاهما. قد فعلا فاحشة. دمُهما 
عليهما. (سفر اللاويين: ۲۰). 

۹- وإذا اضطجع رجل مع ذکر اضطجاع امرأة» فقد فعلا كلاهما رجساً. اما 
یقتلان. دمُهما عليهما. (سفر اللاويين: ۲)۲۰. 

٠١6‏ حو ]ذا ag E‏ مزا فلت وديلة. بالثار يُحرقونه وإيّاهماء لكي لا 
يكون رذيلة بينكم. (سفر اللاويين: ۲۰). 

-١‏ وإذا جعل رجل مضجعّه مع بهيمة» فإنه يُقتل» والبهيمة تميتونها. (سفر 
اللاويين: ۲)۲۰. 

يتوب فيتوب الله عليه“ ' (سئن آبي داود).- عن أنس رضي الله عنه ”أن امرأة أتت النبي صلى الله عليه 

وسلم فاعترفت بالزنى وكانت حاملاً فآخرها رسول الله صلى الله عليه وسلم حتى وضعت ثم أمرها 

فشدت عليها ثيابها ثم أمر برجمها ثم صلى عليها فقال رجل: أتصلي عليها وقد زنت ورجمتها؟ فقال 
النبي صلى الله عليه وسلم: لقد تابت توبة لو تاب بها سبعون من أهل المدينة لقبل منهم هل وحدت 

أفضل أن جادت بنفسها" (أخرجه الطبراني في معجمه الصغير). 

١‏ حكم فعل اللواطء وهو الفاحشة بين ذكرين» الوارد في الفقه الإسلامي مستمد من شريعة اليهود» ورد 


في حديث ابن عباس» فإنه روى عنه صلی الله عليه وسلم أنه قال: “من وجدتموه يعمل عمل قوم لوط 
فاقتلوه" ( أخرجه أحمد وأبو داود والترمذي والحاكم في مسنده). علماً أننا كنا قد نا هذه المسألة 


بشکل واضح في کتابنا الأول روية جديدة» طبعة منقحة عن دار الساقي» بیروت» ۱ . 
۲ حکم إتيان البهيمة الوارد في الفقه الاسلامي مستمد من شريعة اليهود وبقي ساري الفعول فيه وفق 
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۲- وإذااة قتربت امرأة إلى بهيمة لنزائهاء ميت المرأةٌ والبهيمة. إنهما يُقتلان. دمهما 
عليهما. (سفر اللاويين: ۲۰). 


هم عقوبة القعل 

۳- واذا آمات أحدٌّ إنساناً فإنّهِ يُقتل. ومن آمات بهيمة يُعوّض عنها نفساً بنفس. 
وإذا أحدث إنسان في قريبه عيبا فكما فعل كذلك يُفعل به. من قتل بهيمة يُعرّض عنهاء 
ومن قتل إنساناً يُقّل. حکنم واحدٌ يكون لكم. الغريب يكون كالوطنيّ. إن آنا الربٌ 
إلهكم. (سفر اللاويين: ٤‏ ؟) . إن ضربه بأداة حديد فمات» فهو قاتل. إن القاتل يُقتل. 
وان ضربه بحجر ید ما یقتل به فمات» فهو قاتل. إن القاتل يُقتل. أو ضربه بأداة يد من 
خشب ها يكل به فهو قائل. إن القاتل یقتل. ولي الم يقل القاتل. بحو پاد ا 
وان دفعه ببَخضة فعس ی و یی سای 
الشارب له قاتل. ولي الدّم يقل القاتل حين یصادفه . (سفر اللاویین: ۳۵). کل من 
قتل نفساً فعلى فم شهود يُقتل القاتل. وشاهد واحد لا يشهد على نفس للموت. ولا 
تأخذوا فديةٌ عن نفس القاتل الذنب للموت» بل إنه يُقتل. ولا تا دوا فد هرت ان 
لسعاي ا ا ا رار 0 


هرب إل 8 تلك ادن 7 شیوخ مدینته وأخذونه من هنال ويدفعونه إلى يد 
ولي الدّم فيموت. (سفر التثنية: .)١9‏ 


و- عقوبة عقوق الوالدين 
-١ 3‏ إذا كان لرجل ابن معاند ومارد لا يسمع لقول أبيه ولا لقول أمه» ويؤدبانه فلا 


الروايات الواردة فيه كالحديثين التاليين: 

-١‏ عن ابن عباس عن رسول الله قال: "من وقع على بهيمة فاقتلوه واقتلوا البهيمة“ (رواه أحمد وأبو داود 
والترمذي). 

۲- عن ابن عباس قال: قال رسول الله صلى الله عليه وسلم: ”من وقع على ذات حرم فاقتلوه» ومن وقع على 
بهيمة فاقتلوه واقتلوا البهيمة" (رواه ابن ماجه). 
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يسمع لهما. بمسكه أبوه وأمَه ويأنيان به إلى شیوخ مدينته ول باب مکانه» ويقولان 
لشيوخ مدینته: ایشا هذا معاندٌ ومارِدٌ لا يسمع لقولناء وهو مُسرف وسكير. فير جمه 
جميع رجال مدينته بحجارة حتی یعوت. فتنزع الشر من بینکم» ويسمع کل إسرائيل 
ويخافون. (سفر التثنية: ۲۱). كل إنسان سب أباه أو أمّه فإنه يُقتل. قد سب أباه أو 
أمّه. دمه عليه. (سفر اللاويين: ۱)۲۰. 


ي- عقوبة التعدي على حرمة الإله 


۰- إذا وجد في وسطك في أحد أبوابك التي يعطيك الربٌ هك رجل أو امراة 
يفعل شرا في عيتي الرب إلهك بتجاوز عهده؛ ويذهب وید آلهة أ خرى ويسجد 
لهاء أو للشمس أو للقمر أو لكلّ من جُند السماء الشيء الذي أوص بهء وأخبرت 
وسمعت وفحضت جيّداً وإذا الأمر صحیخ أكيد . قد عُمل ذلك الرجس في إسرائيل 
00 الرجل أو تلك المرأة» الذي فعل ذلك الأمر الشرير إلى أبوابك» الرججل 

أو المرأة» وارجمه بالحجارة حتّی يموت. على فم شاهدين أو ثلاثة شهود يُقتل الذي 
یقتل. لا بفتل على فم تتاهك واخد, أيدي الشهود تكون عليه ولا لقتله ثم أيدي 
جمیع الشعب أخيراء فتتزحٌ الشر من وسطك. والرجل الذي يعمل بطغیان فلا یسمح 
للكاهن الواقف هناك ليخدم الربٌ إلهك, أ و للقاضي» یقتل ذلك الرجل» فتنزع الشرٌ 

من إسرائيل. فيسمع جميع الشعب ويخافون ولا يطغون بعد. (سفر التثنية: ¥( 
وأتا البي الذي يطغى فيتكلم باسمي كلاماً لم أوصه أن يتكلم به أو الذي یتکلم باسم 
آلهة آخری» فیموت ذلك النبي. (سفر التثنیة: ۱۸). فکلع ارب موسى قائلاً: : أخرج 
الذي سب إل غ السامعین آیدیهم على رأسه؛ ویرجته کل 
۱ إن السلطة الابوية الستمدة من شريعة اليهود ظلت قائمة في الفقه الاسلامي وامتد آثرها إلى حد أن 

ات حد السلطة سارت ملک فصار الاب ما لاه کما جا في حديث جاب بن عبد اله رضي 

الله عنهما أن رجلا قال: ”يا رسول الله إن لي مالاً وولداً وان أبي يريد أن يجتاح مالي“؛ فقال: ”أنت 
ومالك لابيك" (رواه ابن ماجه) . وطالما أن علاقة الأبوة والبنوة تحولت إلى ملكية في الفقه فقد أعفى 
هذا الأخير الأب من العقاب في حال قتله لابنه لما ورد في حديث عمر ؛ بن النطاب وابن عباس آن رسول 

الله صلی الله عليه وسلم قال: "لا یقتل والد ب بولده* ل ای ی 


وذکرهما ابن عبد الب وقال: هو حدیث مشهور عند أهل العلم بالحجاز والعراق» مستفيض عندهم 
يستغني بشهرته وقبوله والعمل به عن الاسناد فيه» حتی یکون الاسناد في مثله مع شهرته تکلفا. 
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الجماعة. ل كمون إل يحل ی 
الاسم لقتل (سفر اللاوين: 05 . 


لک عقوبة استرقاق شخص إسرائيلي 


- إذا وُجد رجل قد سرق نفساً من إخوته بني إسرائيل واسترقه وباعه» يموت ذلك 
السارق» فتنزع الشر من وسطك. (سفرالتثنية: ٤‏ ۲). 


ثالاً- العقوبات في الرسالة المحمدية 


إن القوانين التي كانت موجودة في الشرائع التي سبقت الرسالة الحمدية جاءت كلها 
جائرة وقاسيق لهذا لما تم إرسال الرسول (ص) قال عز وجل في محكم تنزيله: «#... 

یم عنهم | غالا کات علوم .. (الأعراف: ۱۵۷) فقد بعث 
(ص) لفك هذه القیود التشريعية التي كانت مضيقة الخناق على أهل التوراة والانجيل 
ما كان في شرائعهم الحدية من عقوبات حسدية مريعة» لهذا قال عنه عز وجل: وم 
سك إلا رخمَة لین (الأنبياء: ۷) ونحن لا نريد الاكتفاء بقراءة هذه الآية 
والتغني بجمال ت رکیبها اللغوي» بل الأهم من ذلك عندنا هو الغوص في أعماقها لرؤية 


١‏ اخذ الفقه الاسلامي عن شريعة اليهود هذا الحكم» وهو ما یسمی حکم الردة الذي بحده مذكوراً فيه 
صراحة حسب المرويات التالية: 

١‏ - عن ابن مسعود رضي الله عنه قال: قال رسول الله صلى الله عليه وسلم: "لا يحل دم امرئ مسلم يشهد 
أن لا إله إلا الله » وأني رسول الل إلا بإحدى ثلاث: الثیّب الزاني» والنفس بالنفس» والتارك لدينه 
المفارق للجماعة" (رواه البخاري ومسلم)؛ 

۲- عن ابن عباس أنه قال: قال رسول الله صلى الله عليه وسلم: ”من بدّل دينه فاقتلوه“ (رواه البخاري)» 

- روى الدارقطني بإسناده: ”أن امرأة يقال لها أم مروان ارتدت عن الإسلام» فبلغ أمرها إلى النبي صلى 
لله عليه وسلم. فأمر أن تستتاب» فان تایت» وإلاقتلت“. 

علماً أن الردة التي يتناقلها التاريخ الإسلامي جاءت جماعية ولأسباب سياسية بحتة و تأت فردية 
كما باه في الفصل الأول من هذا الكتاب» ما يبون أن هذه الأحاديث لا أساس لها من الصحق » بل هي 
من الموروث اليهودي الدخیل على الرسالة المحمدية. 
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مصداقيتها على أرض الواقع» لأننا نريد أن ندرك تام الإدراك أين تتجسد مصداقية کل 
من الرحمة والعالمية والخاتمية التي جاءت بها الرسالة المحمدية. 

E‏ ی ارت سرا من الشرائع ظهرت جميعاً في نفس المنطقة الجغرافية 
لهذا لا نستبعد أبداً بع نود ی سس و موی ره 

بناء على ذلك أن يُفهم قوله تعالى: للإوّاللاتي تَحَافُونَ شورَهنْ فظوم وامجروهن 
في الضابحع راون أطغتَكم فلاتبعُوأ عليه باه (النساء: e‏ 
بان القصود منه هو مارسة الضرب الجسدي على الزوجات. لأنه في ظل التفکیر 
الذي كان سائداً وعوالق الشرائع التي كانت موجودة وقتها لم يكن من الممكن لهم أن 
يفهموا الضرب الوارد في الآية على المعنى المجرد له» أي بالضرب على أيديهن بسحب 
القوامة منهن عند تسلطهن في استعمالها وهو معنى "النشوز" ویعتبر هذا ال منطقي 
وطبيعي عند وجود القوامة في يد المرأة وتسلطها في استعمالها. فالضرب في اللسان 
العريي له عدة معاني منها: ضرب الأمثال» الضرب في الأرض» ويعني اتخاذ التدابیر 
الصارمة کقولنا: ضربت الدولة بيد من حدید على التلاعبین بالاسعار. ۰ مایجعل 
احتمال حصر معناه في الآية بالضرب ابشسدي ضعیف جحداء ويتنافى مع مبدأ احترام 
المرأة کانسان. 

والآن نلمس بأيدينا مصداقية خصائص الرسالة المحمدية عا جاء فیها من رحمة 
وعالمية؛ و کیف وضع الرسول (ص) الاصر والاغلال التي كانت موحودة في شريعة 
موسی: 


۱- عقوبة الاعدام ”القتل“ 

من حق القاری الكريم أن نوضح له أن هناك فرقاً شاسعاً بين دراسة هذه العقوبة في 
ا ی ین ا وبين دراستها 
كعقوبة في الحروب لأن للحروب وضعاً خاصاً تفا اما عن موضوعنا هنا ومرتبطا 
ارتباطاً وثيقاً.عفهوم السلم والحرب وجدلياته. ونحن هنا نقصد بالحديث المعنى الأول 
بخ ووی الرشاله ا ی و قوله ا رلا 
لوا الس التي حرم الله إلا باق وَمَن تل موم فد جعلن وله سُلطَانافَلاَيْئْرف 


۱۳ 
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في له كان مَنضورّاگه (الإسراء: ۳ فهذه العقوبة وضعها التنزيل الحكيم كحد 
على مغل ني قعل دون إسواف» لأن سراف هو الوقوح في اطرام عطي عقوي الل 
على شخ ص آخر غير القاتل أو مع القاتل لذا قال في محكم تنزيله: 8 .. وَأ لمسْرفِينَ 
هُمْ أضْحَابُ الا ره (غافر: ۰۳۲ 

ومفعول هذه الآية ساري من عهد الرسول (ص) إلى یومنا هذاء إذ تطبق عقوبة 
الاعدام کحد أعلى في بعض بلدان العالم» وهناك من لا یطبقها بل يطبق عقوبات 
أخف منها کالوبد أو الحكم بسنوات سجن على مدد مختلفة» وفي هذا المثال تتجسد 
الرحمة و العالية في الرسالة الحمدية بحیث تمارس عقوبة الاعدام کحد أعلى مع مارسة 
ا EE‏ اد 
وجعله خليفة في الارض قالوا له: ل .یل فيا من یس فيا فك الدَّمَاء وَنَحْنُ 
مب مد وس لك قال يلم ما اون (البقرة: ۰ آخبرهم بأنه 
يعلم ما لا یعلمون, لان هذا الخلوق الذي احتجت على خلقه الملائكة وصل إلى 
القمر وغاص في أعماق المحيطات...» بحيث ساعده الله عز وجل بأن قام بتطوير 
فكره ودفعه إلى الوصول إلى أرقى مراتب التجريد واكتساب المعارف أكثر فأكثر. ولا 
جاءت الرسالة المحمدية الخاتئمة ضمّنها الله أحكاماً تشريعية عالمية وصالحة لكل زمان 
ومکان, لأن الله يعلم بعلمه المطلق الخط العام الذي تسیر فيه الإنسانية. 


۲- عقوبة الزنا والقذف ”الجلد” 


تم في الرسالة الحمدية وضع عقوبة جسدية واحدة لا تنطبق إلا على حالتین اثنتين؛ 
الأولى هي الجلد عقوبة للزنا والثانية مرتبطة بالأولى وهي حد القذف. فأما الزنا 
فهو ما یسمی بالفاحشة العلنية في قوله تعال: ان َالڙاني فَاجلدُوا کل وَاحد 
ما مان جَلدَة ولا تَأخُذكم بهما رف في دين الله. .. (النور: ۲ وفي حالة 
الزنا يزن الجنس على الانسان ويلح عليه حتی یصبح في وضع نفسي يلغي فيه 
كل اعتبار للمجتمع فيقترفه بشكل علني دون حياء. فالفاحشة المعلنة "الزنا" هي 

الفاحشة الوحيدة التي حدّد لها التتزيل الحكيم عقوبة الجلد بعد توفر أربعة شهداء 
كشرط أساسي لتطبيق هذه العقوبة» ونادرا ما يتوفر الشهداء الأربعة رغم أن هذه 


١ ؟‎ 
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الفاحشة تمارس في كل بلاد العالم» كما تم ذكر الزانية قبل الزاني في الآية ليؤكد على 
أن الوضو ع يتعلق بالعلاقة الطوعية بينهما ولا علاقة للموضوع بحالة الاغتصاب. 
وفي رأينا لا تنطبق هذه العقوبة في وقتنا الراهن إلا على مثلي الأفلام الإباحية وما 
شابههاء لأن أغلب سكان الأرض يستنكرونها لأن الفاحشة تغارس فيها علناً وذلك 
مناف للقيم اللانسانية أي مخالف للفطرة الانسانية» ويتوفر فيها الشهداء باللاین 
ولیس آريعة فقطء وبالتالي فالواجب فیها العقوية بالجلد کحق للمجتمع. أما في 
حال عدم توفر الشهود فتصبح ما بطن من الفواحش ولا تستلزم الحد بل یکتفی 
فیها بالتوية والرجوع إلى الله لطلب الغفران الذي یعود الأمر إليه فقط دون غيره. 
وحفاظاً على كيان الجتمع وتماسكه وصونا للأعراض فيه من التساهل فیهاء شدد 
الله عز وجل في محكم تنزيله على طلب الشهداء وفرض عقوبة الجلد على القذف 
عند افتقا ر القاذف للشهداء ف في اتهامه للآخرين في قوله تعال: وَالَذِينَ يَرْمُونَ 
الْحْصَتَات نم انوا بازیته شْهدَاء فلوم تمانن جَْدَةٌ ولا تلا هم شَهَاد 
ید أك هم الَاسقُونَ4 (التور: 4). وقد تم تطبيق حد الزنا والقذف في التاريخ 
الاسلامی بشکل محدود جداء بل وطلب من اعترف باقترافه هذه الفاحشة آمام 
او مسي o‏ او یا تست اس لين اقيق إن 
صحت. ومن رحمة الله بعباده أنه حدد عقوبة الزنا ذ في التنزیل ول يتركها للاجتهادء 
والا لكان الفقهاء قد شددوا على الناس لدرجة أننا كنا سنری يومياً آلاف الناس تحلد 
في الطرقات والشوار ع. 


۳- عقوبة السرقة ”القطع“ 

في قوله تعالى : وَالسَارِقَ وَالسَارِة قَهُ فَافطعُواً ما ها كبا نكال من الله ورال 
عَزِيرٌ كيم (الائدة: ۲۸ وضع الله عز وجل ”القطه“ " كحد للسرقة» أي قطع 
أيدي من یقترف هذه الجريعة. وقد فسرت الاية في جل کتب التفسیر والفقه على أن 
معناها ينطبق على المفهوم المادي للقطع ببتر يدي السارق» غير أن القطع مفردة تحتمل 
معنى آخر غير القطع المادي ويتمثل في ”المنع"» وبناء على هذا المعنى فان "القطع" في 
الآية لا يشير إلى عقوبة حسديق وإنما يشير إلى الكف عن السرقة بدليل قبول توبتهما 


۱۳۹ 
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بعد اقتراف هذا الفعلء لأنه إذا كان المقصود من الاية القطع كعقوبة حسدية فما فائدة 
التوبة الواردة في الآية بعد تطبيق العقوبة؟ كما بحدر اللإشارة إلى أنه نه لو كان المقصود من 
الاية العقوبة الجسدية فلماذا لم يحدد فیها من آي یتم تطبیق القطع بدقة: من الكف أو 
الرسغ أو الساعد أو الذراع كله کما تم بیان حد عدد الجلدات.ئة جلدة» وحذ القذف 
بشمانين جلدة في كل من الزنا والقذف؟ هذا يدل على أن القصود بالقطع في الاية هو 
كف أيدي السارق والسارقة عن السرقة» فهذه بحد ذاتها لا تعتبر عقوبة جسدية بل 
عقوبة معنوية إذ يتم كف أيديهما عن أذية المجتمع بالسجن, لأن السجن.كثابة ضرب 
حصار عليهما وحرمانهما من حريتهما وعزلهما عن المجتمع والحياة الاجتماعية» وفي 
حال إصلاحهما يتم العفو عنهما وتخفف العقوبة عنهما 

هذا هو الحاصل في كل التشريعات الانسانية في العالح) ومن خلال ذلك تتجسد 
عالمية الرسالة المحمدية ورحمتهاء لأن هذه التشريعات تطبق هذه الرسالة دون علم 
منها بذلك لأنها رسالة تتناسب مع الفطرة الانسانية. فتطبيق هذه العقوبة لا علاقة 
له بالسيف أو الساطورء لكننا لا نستغرب فهم الأولين لها على هذا الشكل في العصر 
النبوي وبعده» لأن مستواه المعرفي كان تجسيدي محضء ثم تبتى الفقه الاسلامي هذا 
الفهم واعتمده في كتبه وجعل منه حكماً إلهياً بغير حق» غير أن الفقهاء احتاروا فيما 
بعد في تحديد مستوى القطع ما خلق اختلافاً شديداً بينهم تداولته کتبهم» رغم أن 
العنی الحقيقي للقطع في التنزيل الحكيم لا يتعدى أن يكون المعنى الذي أشرنا إليه لأنه 
يتناسب مع تطور مستوى الوعي الإنساني. ما يدعونا إلى القول إنه لا يوجد في الإسلام 
مایسمی في الفقه بقاعدة ”المشقة جلب التيسير“» فهذه القاعدة الفقهية تتنافى تماما مع 
مبدأ الر حمة المميّر للرسالة الحمدية لقوله تعالى: وتا أَرْسَلَْاكَ لا رخمة للعاكينَ4 
(الأنبياء: ۱۰۷ فإذا كانت الشقة حالة خاصة لوضع شخص ما فهي ليست من 
الرسالة؛ وبالتالي لايمكن أن توضع كقاعدة تعمّم على كل الناس. الحقيقة التي ینکرها 
الفقهاء هي أن هذه القاعدة قد وضعت لأنه فعلاً يوجد في الفقه الإسلامي إصر وأغلال 
موروثة من التشريعات الساب بقة على الرسالة المحمدية بناء على قاعدة ثانية فيه هي قاعدة 
”شرع من قبلنا شرع لنا بحيث تم ضم التشريعات السابقة بقة إلى الرسالة المحمدية التي 
جاءت أصلاً لوضع هذا الاصر وهذه الأغلال. التنزيل الحكيم لا يتضمن أي مشقة 


۱۳۷ 
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لأنه جاء بغاية نشر الرحمة على العالمين. وأمثلة ذلك كثيرة في الأحاديث التي نسبت 
للرسول (ص). كالحديث الذي رواه البخاري عن ابن عباس: ”من بل دینه فاقتلوه“» 
فقد تم فهم مضمون هذا الحديث وفق بقايا الموروث الذي يعني الإعدام الباشره وهو 
حكم موروث من شريعة موسى لأن ما اه ف في التنزيل الحكيم إغا ا لحض على عدم سپ 
آلهة المشركين حتی لا يسبوا الله في قوله تعال : لا تيو أ الذي يَدُعُونَ من دُون الله 
ییاه عذوا بر عم لك زین لكل E‏ ثم إلى رهم مهم تلهم عا 
كَانُوأ یم ون 4 (الأنعام؛ ٠١8‏ ). كما أن القتل لا يعني فقط الاعدام الباشر بل يتعداه 
إلى معاني آخری كالمقاطعة» هذا العنی الوجود في قوامیس اللغة العربية کلسان العرب 
يمكن أن یفسر الحديث من خلاله على أنه عند حدوث خلاف أو اختلاف بين الأطراف 
المتنازعة فقتل المخالف يمكن أن يحدث عقاطعته, لأن إحداث القطيعة معه يعني عزله 
وقتله معنوياًبمنع التواصل معه لأسباب سياسية بحتة لاعلاقة لها بالدين تماماً. لكن أتباع 
الرسالة المحمدية في العهد النبوي وبعده من قرون التدوين لم يكن لهم أن يفهموا هذا 
العنی بسبب أرضيتهم المعرفية التي كانت سائدة يومها والتي كانت خاضعة لموروث 
حسي متعمق فيهم. أما نحن» وانطلاقاً من تطور مستوانا العرفي بالنسبة لهم فيحق 
لنا أن نوجه مفهوم مفردة "القتل؟ إلى معنى المقاطعة دون أن يلومنا أحد على ذلك 
لأن الفردات تتسم بالتجديد والتطور. وكذلك الأمر بالنسبة لشهادة الزور فقد كان 
الحكم فيها في التشريعات السابقة - كما رأينا - الإعدام» أما في الرسالة الخائمة فقد 
خفف هذا العقاب إلى التوبة. والأمر سيّان بالنسبة لموضوع بر الوالدين» فقد كانت 
عقوبة الإعدام سارية فيه فتم تخفيف هذا الحكم إلى الموعظة والحض على عدم عقوقهم 
لقوله تعال : #وقطی رَبك أ توا إلا اه بودن إِخسانا ميعن ستل الك 
تا َو کلام فلا تقل ل متناف و٩‏ هرا وقل لَّهُمَا قَوْلاً كرما * واخفض لَهُمَا 
تا ال من الوّحْمّة وقل رب ارْحَمْهُمَا كما رياني صَغیراه (الاسراء: ۲-۲۳). 
لکن الفقه الاسلامي أخذ من التشریعات القديمة إصرهم فجعل الولد وماله لأبيه وكأنه 
متاع أو شيء له للقول المنسوب للرسول: ”أنت ومالك لابيك" '» فنتج عن ذلك سلطة 
أبوية من الصعب الفكاك منها. أما في الرسالة الحمدية ففي حالة العقوق لا يوجد أي 
عقوبة على ذلك بل يكتفى بالتوبة والاستغفار لقوله: لا من تاب وَآمَنَ وَعَمل عَمّلا 
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اا نلوك یل اله باتهم حَسَنَا حَسَنَات وان اور رّحيما (الفرقان: ۷۰ 
1 تم تلبيسه للرسالة الحمدية من تشريعات حدية سابقة لها تم 
الإيقاع بها في فخ تشريعي خطیر وتم تحريف الغاية الأساسية التي جاءت من أجلها 
هذه الرسالة من خلال تضييقهم وتشديدهم على الناس .هما تم إلصاقه بها من تشريعات 
رغم أن غايتها جامت كي تكون رحمة للناس لا العكس. ذلك لأن أسلوب التشديد 
والتضييق في التشريع هو عثابة العقوبة المفروضة على الناس» لکن لله رفعها عنهم مع 
رسالته لته ثم جاء الفقهاء بعدها فزوّروا رسالته ظلماً وعدواناً وبغياً منهم وتقرلا 
على الله بغير علم. ولنبيّن عظم المهزلة الدشريعية التي يعيشها الفقه لنا فقط أن نشير إلى 
دی اه و اي ۳ 
قتل النفس مساوياً للعب النرد» فهل يعقل هذا؟ وكيف يمكن أن تكون هذه مثل تلك؟ 
وهل يمكن أن يكون لاعب النرد كناكح أمه؟ إلا إذا كان من يقول ذلك يستخف بعقولنا 
ويستهرئ بنا . لهذا نقولها للمرة الألف إن من يرى بذلك يعتبر بالنسبة لنا مشرعا سيّماء 
ولا يحت له التصدر للتشريع الذي يعتبر مسألة حساسة ولا يجوز فيها التلاعب .مصائر 

الناس وحياتهم. 


۱۹ 


الفصل الغالث 


قراءة معاصرة للحاكمية 


هید 
وصف الله عز وجل شريعة موسى التي جاءت حديق عينية» مرحلية وظرفية» بالاصر 
والأغلال» بحيث قام بوضع هذه الأغلال ونسخها بالرسالة المحمدية التي جاءت 
رحمةٌ للعالمين» وجعل هذه الرسالة الخاتمة بين دفتي الصحف الذي تم تنزيله وحفظه 
من قبله عز وجل كما صرح به في قوله تعالى: إا نحن تلا الک ول انظ وه 
(الحجر: 4). وهذا الحفظ لم يات هباءً منثورأء بل جاء ليرسّخ النص النظري للرسالة 
العالمية كي يبقى شاهدا على خائیتها وعالميتها. 

قد يسأل هنا سائل قائلاً: كيف عکن لهذه الرسالة المحفوظة من رب العالمين أن 
تتصف بالعالمية» ومع ذلك لا تستوفي في نصوصها كل التشريعات التي يحتاج إليها 
الإنسان في حياته اليومية؟ 

لإزالة هذا اللبس علينا التوضيح أن النص المحفوظ للرسالة بين دفتي المصحف إما هو 
نص نظري جرد بينما تطبيقاتها العملية خاضعة للجهد الإنساني» وقد حصل تفاعلها الأول 
هچ الواقع في العهد النبوي الذي بعكن اعتباره التجربة لا ول عن إمكانية تطبيق هذا التص 
الجرد في العا م الادي الحسوس. لهذا فإن النص النظري للرسالة يعبر عن الصورة المجردة 
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لها القابلة لآلاف التطبيقات وفق الشروط الزمكانية للمجتمعات وظروفها. 

وعا أن هذا النص لايمكن أن يحوي كل تفاصيل التشريعات التطبيقية التي يحتاجها 
الإنسان في حياته: لأنها متغيرة الظروف وإن كان أساسها ثابتا؛ فقد تفطن الصحابة الخلفاء 
لذلك وقاموا بالتشريع لأنفسهم لتنظيم حياتهم تأسّياً بالنبي (ص) في اجتهاداته التي قام من 
خلالها - من مقام النبوة - بالتشريع لضبط مجتمعه. لكن علينا أن نعلم أن كل اجتهاداتهء(ص) 
واجتهادات من جاء بعده من الصحابة ليست ديناً بالأصل وغير ملزمة لأحدء غير أن الفقهاء 
والأئمة قاموا بتحنيط هذه الاجتهادات كلها بجعلها دستوراً إلهياً موازيا للرسالة الموحاة» 
فجمعوها فيما أسموه بکتب الفقه الإسلامي الذي صار کالسیف السلط على رقاب المؤمنين 
من أمة محمد (ص) عنعهم من التشريع لأنفسهم إلا في دائرة هذا الفقه, وتحوّل تباعا المفتي من 
جرد جتهد لعصره إلى موقع عن الله يشرّع لأهل زمانه ولمن بعدهم بالتحليل والتحريم لهم 
رغم أن الله فقط هو صاحب الحق في التحليل والتحريم للإنسانية جمعاء لأن التحريم شمولي 
وأبدي» ويظل ساري المفعول إلى أن يرث الله الأرض ومن عليهاء أو إلى أن يبعث الله رسولا 
جديداً يلغي بعض التحرعات أو يضيف إليها تحربمات آخری» لكن الرسول (ص) هو خاتم 
الأنبياء والمرسلين وبالتالي فليس هناك رسول بعده يقوم بذلك» وهكذا فإن المحرمات التي 
جاء بها تم ختمها نهائياً بلا زيادة أو نقصان. وانطلاقاً من هذا التسلسل النطقي فإِنّ تحرم 
التدخين يحتاج إلى رسول جدید بعد الرسول (ص) عنده برهان من الله» وطالما لارسول 
بعده فإن التدخين ليس بحرام وإنها یحتاج إلى النع» وهي مهمة ترجع إلى السلطة التشريعية 
التي تب فيه وتسنّ له القوانین لكن في إطار تنظيم الحلال لا أكثر لأن التدخين حلال. 

لكنّ لجان الإفتاء أو ما يسمى باللجان الشرعية التي جعلت من نفسها عملياً ظل الله في 
الأرض بحكم أنها توقع عن الله باعتبارها الفتي الشرعي الوحيد في المجتمع الإسلامي 
كما وصف ابن القيم الجوزية المفتي بأنه ”الموقع عن الله“ الذي ينوب عن الرسول الأعظم 
كما وصفه الشاطبي بقوله: ”القائم عن الرسول“. فأصبح من يحيد عن ”الفقه الاسلامي" 
ویسمح لنفسه بالاحتهادوفق ماتقتضیه متطلبات يجتمعه ومعطیات عصره کال نظمة الوضعية 
وبرلاناتها؛ یوضع في زمرة "من لم یحکمعا آنزل الله“ ویتم نعتهم بوصف (الکافرین - 
الظالین - الفاسقین)» لأن القائمين على النظو مة لت راثية قاموا بتقدیس كل الوروث الفقهي» 


۱۳۲ 


قراءة معاصرة للحاكمية 


فأغلقو ابذلك باب الاجتهاد بالمعنى الحقيقي له وأبقوا الباب مفتوحاً فقط للقياس' أي قياس 
الشاهد على الغائب» هذا القياس الذي أوقعنا في قياس مزدوج لأننا نقيس على الفقهاء 
كالشافعي وغيره» فالقياس الأول قياس شاهد بغائب والقياس الثاني قياس الشافعي على 
العمل النبوي فهو قياس غائب على غائب» حتى وجدنا أنفسنا في أزمة تشريعية أحمّل الفقه 
الإسلامي تبعاتها لأنه رماها في غيايات التخلف بسبب صیاغته للعقل الجماعي والفردي 
وجعله عقلاًقياسيأرجع عاج زع نإنتاج المعرفة» بعد أن حاصر العقل العربي واعتقله فكرياً. 

انطلاقاً من هذه الأزمة التي نرى أثر ويلاتها على أمتنا وتسببه لها من خيبات متكررة 
جعلت منها عاجزة عن النهوض بنفسها لرسم طريق حياة مشرّف لهاء رأينا أن من الواجب 
علينا - إحقاقاً للحق - أن نوضح الرؤية الصحيحة لفهوم الحاكمية انطلاقامن التنزيل الحكيم 
وقراءتنا المعاصرة له. ونحن نقصد اعتمادناعلی آیات الرسالة (أم الكتاب) مع تفصيلها وليس 
آیات النبوة (القران والسبع امثاني) انطلاقاً من قو له تعالى: ژالر کتاب خکمت ‏ يانه نم 
قُصّلَتْ من لذن حکیم خبیر 46 (هود: ۱ لأن 7۳ 
الألوهية)» لنبين الأمو ر التي انفرد بهالو حده عز وجل في التشریع للإنسانية بحیث نصف من 
م يحكم بها (كافرأوظالم أوفاسق)» وتأسیس هذا المفهوم بناء على خامية الرسالة وعالميتها 
وصلاحها لكل الناس بخض النظر أكان من أتباع الأمة المحمدية أم من غيرهم» وبغض النظر 
أيتعلق الأمر .مجلس إفتاء أم برلان أم استفتاء أم حکم فردي دعقراطي أو ديكتاتوري ديني 
أو علماني» وكذلك بغض النظر إن كان فردا أو مجموعة أو جمعية أو دولة لأننا نرى أن 
الإسلام دين عالمي وليس ديئاً شرق أوسطياً. ولتوضيح روئيتنا الخاصة للحاكمية علينا أن نقلم 
من خلالها المعنى الصحيح للحرام كي تتضح بعدها اللوحة العرفية التي نريد تقدیعها للقاری 
لحل إشكالية من أصعب الإشكاليات التي تعاني منها المنظومة الترائية 


أولاً- الحاكمية الالهية 


١‏ لزید من التفاصيل في الموضوع يرجى الاطلاع على كتابنا السنة الرسولية والسنة النبوية: رؤية جديدة. دار 
الساقي؛ ۲ بیروت. 


۱۳۳ 


الدين والسلطة 


والتشدید؟ وأول ما تم ذكره من الناحية التاريخية يخية في التنزيل الحكيم كان في قصص 
إبراهيم عليه السلام في قوله تعالی: ربا ی أشكنتُ من دري برادغٍ ذي رذع 
عند بت الم ر تا ليقيمُواً الصلاة (إبراهيم: ۷ فالاية تم فيها ذکر الحرام 
لأول مرة من حيث العنی المككاني للحرام' ولیس من حيث العنی السلوكي له لان 
ذکر ارام کسلوك إنساني ظهر لاول مرة مع إسرائيل (یعقوب) في قوله تعالى : کل 
العام كان حلا ي الما رم یل عَلَى تفسه من قبل أن تلا ۴ 
او بالتّوْرَاة الوا إن کشم صَادقينَ4 (آل عمران: ۳ وحسبما تبينه الاية فإنه 
لم يتم فيها تحريم أي سلوك بل تبن أن التحريم تم من طرف بني إسرائيل عنع بعض 
الأطعمة على أنفسهم» وهكذا فلا يعد هذا المنع تحرعا إلهياء لأن وضع الحرام في 
التشريع الإلهي لم يكن قد تم وضعه بعد من قبل الله عز وجل عند تنزيله التوراة كما 
تخبرنا به الآية. بهذا نؤكد أن الحرام كمفهوم تشريعي أي خاص بالسلوك الإنساني» 
م يُذكر نهائياً مع كل من نوح وهود وصالح وشعيب ولوط عليهم السلام» بل ظهر 
لأول مرة مع موسى عليه السلام. كما أن أول ما ظهر مفهوم الفاحشة فيما يتعلق 
بالتقييم الالهي للسلوك الانساني كان على عهد لوط في قوله تعالى : طولوطا لد قال 
مه نکم ون القَاحَة ما سبقکم بها من دمن لین العنکبوت: ۲۸ 
حيث تم في هذه الاية ولاول مرة ذکر الفاحشة التعلقة بالشذوذ الجنسي (ذکر مع 
ذکر)» یه اوا ول کر ی و موی اد جا انرب اي كانه 
ی ع انها كا ی برد تعال : لوَعَلَى الْذِينَ هَادُوا متا کل ذي ظفُرٍ 
وَمنَ ابقر الم رم عَلَيْهِمْ د شحُومَهُما الا ما حملث ظهُورُهُما أو الحَوَايَا أو ما 
اخلط بعظم لك جرهم هم ون لضادون4 (الأنعام: ۲ وحتى الوصايا 
العشر بالنسبة لوسی جاءت على شکل آوامر ونواه ولم تأت بأسلوب تحريم, لانها 
ابتّدئت بعبارة: (اتبع تعاليم الرب إلهك) وهي التي سماها الله عز وجل في حکم 
تنزيله بالفرقان لأنها المشترك الأساسي بين الرسالات الثلاث التي جاء بها كل من 
مودي وع ويه 


١‏ لزید من التفاصيل في هذا الوضو ع يرجى الاطلاع على كتابنا القصص القرآني» الجزء الثاني» الصادر عن 
دار الساقي؛ ۱ بیروت. 


۱۳ 


قراءة معاصرة للحاكمية 


أ- مفهوم الحرام في الرسالة المحمدية 
القول بعالمية وشمولية الرسالة المحمدية وخاتميتها يقتضي أن يحمل الحرام فيها طابع 
الأبدية والشمولية والعينية. فأما الأبددة E‏ يوه تا والشمولية 
من مفهوم العالمية» بينما العينية فجاءت لبناء الرحمة بتحديد المحرمات وحصرها 
وتوضيحها تخفيفاً على الإنسانية. وعا أنه قال في محكم تنزيله: «إيُحرم عليكم 
الخبائث 4» والتحريم من آشد أنواع المنع» » فتصبح بذلك الخبائث هي الحرمات في 
التنزيل الحكيمء وبهذا فان كلا من: الشرك قتل النفس» الفواحش» عقوق الوالدين 
وشهادة ازور جزمي ات بغي ارات الأخرى. علماً أن الخبائث 
جمع لفردة " بیت “ وهو - لغة - ضد الطيب» وطالا أن الطيب هو ما تطيب له 
کیک وی ی ما ا 1 
وطمأنينتها سواء من الناحية الجسدية أ و الوجدانية آو الفكرية,, والله رأفةٌ بعباده 
أحل لهم الطیبات لقوله: یسالونك مَاذَا احل له قل أحلّ کم الطَييَاتُ. 12 
(المائدة: ۶) لأنه عز وجل من تام رحمته لا يحرم عليهم إلا ما يمنع عنهم راحتهم 
وطمانينتهم؛ لأن الدین الاسلامي دين فطرة ولاعکن أن يخالفها لقوله تعال : فاتم 
هك للدّين حَنيقًا فطرة الله التي قطر اس عَلَيَْا لا تبدیل حلت الله لك این 
الك لک کر لاس لا یعون (الروم: ). لذا فان الشعائر لا تدخل في دائرة 
الفطرة لأنها لا تتناسب معهاء ولهذا السبب فهي من أركان الإيمان وليست من أركان 
الإسلام. والرسالة المحمدية جاءت لتساعد البشر على الوصول إلى أسمى مراتب 
الرقي الإنساني. فالتحريم الوارد في رسالته الخاتمة يقصد به الامتنا ع عن الخبائث لأنها 
تعرقل مسيرة الانسان في رحلته لتطویر نفسه ورفعها من مستوی الحيوانية البهيمية 
إلى مستوی الرقي والتحضرء وهذا التحرع شمولي وأبدي» وبالتالي لاعکن أن تکون 
هناك رسالة تتسخه لأنه جاء في خاتم الرسالات. 

وهذا ما يدفعنا إلى استنتاج أمر في غاية الأهمية وهو أن مفهوم عبارة 0 


۳ 


الحكم إلا الواردة في قوله تعالى: ما تبون من دونه الا استاه شوه 


شم رگم ما رل الله بها من شلطان إن اكم إلا له أ مر ألا نید توا إلا یه 
َلك این الق وَلکن اکثر الاس لا یعلمُون 4 (یوسف: 63 اغا یقصد به 


۱۳۰۵ 


الدين والسلطة 


أن يكون الحكم لله في توحيده في ألوهيته وعدم الإشراك به وفق منظور العبادية 
وليس العبودية» أي بعبادته عطلق الحرية والاختيار واتباع صراطه المستقيم الذي 
جاء متناغما مع الفطرة الإنسانية بكل طواعية بالامتناع عن محرماته بطيب نفس 
فحكم الله يظهر في محرماته التي لا يحق لأحد تحليلها بعده أو الإضافة إليهاء 
وفيها تتجلی حاكمية الله المطلقة التي عنم تجاوزها بتاتا. وتبعا لذلك فإنه لا يحق 
لأيّ أحد كان» فرداً أو جماعة» سواء على مستوى الاجتهاد الشخصي أو على 
مستوى الجماعاتي؛ التحريم أو تحليل محرمات الله أي يمنع منعأ باتاً اي فقيه كان 
أو بجلس فقه أو برلمانات أو جالس الاستفتاء؛ ضمن نظام ديكتاتوري أو دمقراطي 
أو ملكي. ..» أن يضيف إلى الحرمات محرماً آخر بتحليل ما حرّم الله أو حال يها 
حرم الله فذلك تعذ على حاكمية الله وشرك بألوهيته لأن الألوهية مرتبطة بالتشريع 
ارتباطاً مباشرأًء والشرك بها هو التقوّل على الله بتحليل محرماته أو تحريم ما أحل 
لعباده. وهكذا فإذا اجتمعت مجامع الفقه كلها ومجالس البرلمانات والاستفتاءات 
أوالجمعيات والنقابات على اختلافها على تحريم التدخين» فأحسن ما يرد عليهم 
به هو: : ”تباً لكم» من منحكم حق التحرم؟* لأن الله حدّد محرماته وحصرها في 
رسالته نام وأي تحريم آخر يتطلب رسالة أخرى بعد الرسالة المحمدية. فالتحريم 

من اختصاص رب العالمين فقط تفرّد فيه من مقام ألوهيته. وتحريم التدخين يأخذ 
الطابع الأبدي الشمولي» أي أن كل أهل الأرض الذين سيولدون بعد عشرات 
آلاف السنين لا يحل لهم التدخین؛ وهذا تقول على الله وزورٌ وبهتان عليه لأنه 
م يحرمه عز وجل في کم تنزيله ولا يحق لأحد الحرم أو التحليل بدلا عنه. 
وينبني على ذلك أن اتباع من يحرّمون ما أحل الله في فتاويهم يعتبر شركا بألوهية 
الله لإشراك غيره له في التحريم لهذا قال عز وجل (إن الحكم إلا شک لأن التحريم 
لا يكون إلا لله وحده عز وجل ويتمظهر في محرماته» بحيث تدخل فتاوى التحريم 
الصادرة عن الفقهاء والمفتين قديياً وحديثاً في دائرة (ما لم ينزل به سلطانا) لأنه 
جاء فيها تحريم ما أحل الله. فالله ختم محرماته كالختم الذي يوضع بعد المصادقة 
على مرسوم رئاسي أو ملكي - وله المثل الأعلى - بحيث لا يُسمح لأحد من بعده 
بتعديل هذا المرسوم إلا واضع الختم نفسه وفي هذا تتمثل صفة الخانمية للرسالة. 


۱۳۹ 


قراءة معاصرة للحاكمية 


ب- المحرّمات وتفصيلها في التنزيل الحكيم 
اند في التنزيل الحكيم في قوله تعالى : فل تَعَالَوا نل ما 

TT 9 

۲ - وَيالْوَالدَيْنِإِحْسَانًا 

۳- ولا تفا أؤْلادكُم من إثلاق تحن ترژشکم وَإيَاهُمْ 

4- ولا تفر لاح ما هر لها وم بط 

-٠‏ ولا توا اس التي حرم الله إلا بالحق 

ذَلكم وَصَاكُمْ به به للك ون )4 (الأنعام: 1 

3 - ول قرو مال ینیم إل بالتي هي خسن حى یلع شد 

¥ َو الیل والیزانبالعشط لا لكلف تفس إلا سعها 

۸- - وام فاغدلوا وََو کان ذا قُرتَى 

۹ - وَيعَهْد الله افوا لک وَصاکم به به کم ند کون (الأنعام: 0ك ” 

ون هذا صراطي مشتقیا وه ایغ بلق يكم عن یله لک 
وَصَاكم به به کم مود (الأنعام: .)١ ١‏ 

تتضمن هذه الآيات الثلاث الفرقان الذي جاء إلى موسى وهو نفسه الذي أرسل 
به محمد (ص) في رسالته الخائمة» بحيث تبعت الآية السابقة من سورة الأنعام )١85(‏ 
بقوله تال للم یا مُوسَى الکتاب ناما عی الذي أَحْسَنَ وتفصیلا لكل شَيْء وَهُدَى 
وَرَحْمَة هم له رهم منود (الأنعام: (of‏ . هذه التعلیمات وردت في کتاب 
موسى على شكل أوامر ونواه» فالإيجابي منها جاء على شكل أمرء بينما ورد السلبي 
على شكل نهي» ويصبح الفرق في هذه الوصايا بين موسى ومحمد (ص) من بعده 
یکمن أنه بناءٌ على کون الرسول محمد (ص) هو الخاتم ورسالته خامة الرسالات فان 
ذلك يقتضي أن يتم فيها رفع درجة كل من الأمر والنهي إلى التحريم» لهذا افتتح عز 
yy‏ : قل تالا 

تل ما حَوّمٌ رَبُكمْ علیکم. .. لیب أنه قد تم في رسالته (ص) ختم المحرمات كلها 

وإغلاقهاء وبالتالي لا تحريم بعدها إلى یوم الدين» ومن فعل ذلك فمتعد على حق من 


۱۳۷ 


الدين والسلطة 


e‏ أما بقية الحرمات فجاءت على الشكل التالي: 

مث غلیکم مها م وبتاکم وآخوانکم وعمانکم وعالانکم وبا 
لع وتات الأحت کف آزشختکم نکم نی لرضاعه وأمهات 
نیک رک ای فا ی وق وه 
تن إلا تاذ سل اه كان مورا رحبا وتات من هرت 


عمل 1 


ملكت لَمَانكُمْ کتاب الله کم وأحل کم ما وه َلك أ ن كوأ بأنوالكم حصنن 
و فين فنا نكم به مه اون جور فا ولا جاخ غلبکم فيا 
EY E‏ 

۲- حرمت علیکم اه لمخم اضر وم أهل لير اله به اه الود 
ون وشیع وما كل اشع ما مق ۰ (المائدة: )> 

۳- رل اله لع رم الراك (البقرة: «(Vo‏ 

ولتاخذ قوله تعالى: قل إن رم يلاح ما هر منها ما بن والاثم وال 
بر الق وآن تُشْرِكوأ بالله ما یل به سلْطَاناً وآن ولوأ علی الله ما لا تغلمون 44 
(الاعراف: ۳۳). 

من هذه الآية نستنتج آخر حرمین تم ذکرهما في التزیل احکیم وهما: 

4 الم وه بر‎ - ٤ 

-٥‏ هوان نقولوا علی الله ما لا تَعْلَمُون). 

بهذه المحرمات ال(٤‏ ۱) ختم باب التحريم نهائياً وأغلقه» وجاء تفصيلها وشرحها 
للناس في التنزيل الحكيم على النحو التالي: 

تقتضي حاكمية الله أن يبين سبحانه عز وجل للناس ما حرّم عليهم ويفصله لهم تمام 
التفصيل حتى ينصاعوا إلى حاكميته بدراية ومعرفة» وحتى يعبدوه حق عبادة بتجنب 
محرماته التي ختمها لهم و لم يسمح لأحد بالتدخل فيها لا بالزيادة ولا بالنقصان» 
لأن فيها تعجلی عبادية الناس لله وارتباطهم الطوعي والمباشر به في الالتزام بها حبا له 
و احتراماً محاکمیته. وطالما أن هذه المحرمات من عند الله فإن تحديدها وتحديد تفصيلاتها 
لا بد وأن یکون في الکتاب حصراً فلا علاقة قة لها بالأحاديث والرویات وما تعج به کتب 


۱۳۸ 


قراءة معاصرة للحاكمية 


الفقه من أ-حكام لأنها لا تحتاح إلى شرح من خارج دائرة التنزيل الحكيم. فالله صاحب 
الحاكمية المطلقة في محرماته لأنه لم يوكل أحداً غيره لتعدادها وتحديدها وحصرها 
وتفصيلها مب ذلك صراحةٌ في محكم تنزيله في قوله تعالى : 

- «الر کاب أخكمث آهنم قصلت من لك عکیم بر (فصلت: 56 

- هوالع ان نی من ون الله وأكن ند َصَديقَ الذي بَيْنَيَدَْهوتَفْصيلٌ 
الکتاب لا ریب فيه من رب الاين (يونس: «(Fv‏ 

- تا اله أي عکنا ومو الذي رن کم الكتات مصلا ای اهم 
کاب ار رب باق لا تکون من لین 4 (الأنعام: ۱۱ 

م ا ل ا أي (أم الکتاب) 
ثم فصله ما يعني أن الآيات المحكمات الواردة فيه جاءت مفصّلة في آيات التفصیل» 
فالآية توضح صراحة أن هناك آيات محکمات وهناك آیات مفصّلات. وعا آن ۱ آیات 
الحرمات قد تم تفصيلها كلها في الكتاب مصداقاً لقوله تعالى: «9... كد نشل لكوم 

ل .4 (الأنعام: OT‏ افيه لخر 
من هذا المنطلق كلها آيات محكمات وتوجد في (أم الكتاب) وهي الجزء الرئيس من 
الکتاب المحكم بالاضافة للشعائر والحدود (کالارث والطلاق والسرقة...)» على 
عكس ما ذهب إليه الفقهاء في تفسيرهم لقوله: «أخكمث اه نم مُصَلَثْ)ُ إذ یرون 
أن الاحکام متعلق بكل ايات المصحف» معنى أنه حکم في الصياغة؛ ونحن تتساءل هنا: 
إذا كان الأمر كذلك فما معنى ت تتمة الآية (ثم فصلت)؟ وما الذي تم تفصيله؟ 

هذا ما یجعلنا ندرك أن كلامهم غير صحيح وينم عن عدم فهم لكتاب الله عز وجل 
لأنه لاعکن أن تكون كل آياته حكمة ومفصلة في آن واحد» فهذا غير منطقي» وبالتالي 
يتو جب أن تكون هناك آیات محكمات هي ”م الکتاب؟ وآیات لا محکمة ولا متشابهة 
هي التي تفصل الآيات المحكمات وتشرحها. وعا أن آيات المحرمات محكمات وهن 
من ”أم الکتاب؟ فإن آيات تفصيلها هي لا محكمة ولا متشابهة» وتكمن مهمتها في 
شرح المحرمات وبيانها للناس؛ وذلك من تمام العدل الإلهي الذي لا يسمح بأن يعبد 
الله لا عا أوضح ویین في کتابه حتى لا يترك أي مجال لبس في دینه؛ ويغلق الباب تماما 
أمام الدجالين ومرتزقة الدّين للعبث فيه والتلاعب بمصائر الناس بأخذ شرعيتهم منه 


۱۳۹ 


الدین والسلطة 


با( 

-١‏ تشرکوً به ی 
ماوقا لماش قاتا ان اليا سبحا 
لذ قال عز وجل في محکم تنزيله: رن اله لا یر أن يُغْرك به ویر ما ون ذلك ن 
يَشَاء ومن یش رك بالل فََدْ صل ضَلالاً بَعيدَ) . وحتى يتجنب الإنسان هذا الضلال فعليه 
أن يدرك تماما كيف یتجنب الشرك بالله» وحتى يساعده الله عز وجل في ذلك فصل 
وشرح له كيفية تجنب الشرك من خلال آيات التفصيل التالية: 

- الذي جعل لکم الازض فرَاشا ولشماء ء بتاء ول من السْمَاء ءاخر ج به من 
رات را لکن ملا لوأ له تا وم 417 لود (البقرة: ۲۲ 

- ابوا لله ولا نفرکوا به نا وبلالنن خسان وبي ری الينام 
واساکین ور ذي ای ابر بانب والصاحب بابسب وا ن السبیل وَمَا ملک 
۳ إن لله لا حب مَن كان شالا ١‏ ور (النساء: ۳۹ 

- هلا لمع الله هآر و فع مدموا ولا (الإسراء: ۹ 

- ذلك ما ری لك رب من الحكمة ولا بقل مع الله لها آغر ی في جهنم 
مَلُومًا حور (الإسراء:, «(T4‏ 

- فلا اه ملک م يُوحى إل أن ا هکم لَه وَاحدٌ فَمَن كان یرو لقَاء َيه 
عمل عملا صَالحَا ولا يرك بعبَادَةرَ به أَحَدَّا (الکهف: ۱۱۰ 

- «ولکل أ بعلا مَك کرو اشم الله على ما رهم من تهیمة لام 
کم له واحد فل أَسْلمُواوَ 3 این (الحج: ۳ 

- م َذَُ مع الإا ر فكو من لین (الشعراء: 1۳(« 

لا ار ليه 
رفن (لقصص: ۸۸)» 

٠‏ - لون تال على أن فك بي ما یس تك به عم لا لطفهْما وَصَاحِبْهُمَا 
في لا موف ایغ سبیل من ناب إلي ثم اي موجفکن فأیِکم ها کم علوت 4 
(لقمان: ۱۵). 

فليتأمل القاری الكريم آیات التفصیل هذه التعلقة بتحرع الشرك بالله» فيجد أن 


۱:۰ 


قراءة معاصرة للحاكمية 


المحاور التفصيلية لتحريم الشرك تدور حول تحريم الشرك عقام الألوهية ولا علاقة لها 
بمقام الربوبية» لا جلها تدور حول هذا المقام الذي تندرج تحته مسألة العبادية التي حرم 
الله عز وجل في محكم تنزيله أن ن تكون لغیره» وذلك ما نحده في الآيات السالفة والتي جاء 
فيها طلب تو جيه العبادة له وحده بصيغة الأمر كما في قوله: ايدو الله ولا ئغرکوا 
به شَيًْا. .. في الآية (۳) من سورة اللسای وقوله: 9. فك بعبَادَة ره اه 
في الآية (. ٠‏ من سورة الکهف. ولأن الدعاء وطلب الرزق أمران مر قطان متاشرة 
بمسألة العبادية فقد حرم الله عز وجل أن بوجه الدعاء لغيره بصيغة المنع كما في قوله: 
طلا تَدْحٌ مع لها کر كود من لین في الأية (۲۱۳) من سورة الشعراء 
والآية (۸۸) من سورة القصصء كما حرّم أن يطلب الرزق من غيره في كل من الآية 
(۲۲) من سورة البقرة والآية (۳4) من سورة الحج. وهکذا يدرك الإنسان أن عليه الا 
يشرك بالله في عباديته بعدم التو جه إلى غيره في الدعاء وطلب الرزق بل يجب إخلاص 
ذلك له وحده سبحانه عز وجل. 

۲ - وبالوَالديْنِ إحْسَانًا 

3 الوالدين ق من 1 في الفطرة الإنسانية» ومن طبيعة الانسان البرٌ بوالدیه ولا 
sS‏ 01 
البهيمية فيه على الفطرة الإنسانية» أو تغلب بعض الظروف المحيطة به عليه. في هذه 
الحالة قام التنزيل الحكيم بجعل عقوقهما من المحرمات لإعادة الفطرة إلى حالتها 
الإنسانية السليمة» مع تفصيله وبيانه لكيفية برّهما حتى يع الانسان تماما كيف یب 
بهما ويحافظ على رضاهما لأن رضى الله عز وجل من رضاهماء ويفصل ذلك في 
قوله تعال : ۲ 

- طوَاعْبْدُو الله ول شرکوا هنن (خسانا وبدي ری یی 
وکین وا ذي نی زراب والضاحس باجسي وان ن لبیل وما ملکث 
نکم إن اا بح من كان تال حور (النساء: ۳۹ 

ت ا تیوه نخان رفن عك الک دما 
َو كلامُما فلت لَّهُمَا أفَ ولا رما قل لهم فلا كرا * واخفض لها جَمَاحَ 
الل منَ الرّحْمَة وقل رب ارْحَمْهُمَا كما يان صَغيرَا4 (الإسراء: 4-۲۳ ۲)» 


۱ 


الدين والسلطة 


- وی الونسان رال شتا إن اعدا شفرك بي ما لسن لك به عم فلا 
ُطعْهُمَا إل مرجم کم ما كم تَْمَُونَ» (العنکبوت: ۸« 

- وَوَصَيْنَ الإناد باه لته وا على ون وفصالة في امن أن اشكر 
لي وَلوَالَيِكَ لي الصير * وان جَاهَداك عَلَى أن فرك بي میس لَك به عَم فَلانطعْهُمَا 
وَصَاحِبْهُمَا في الب مفزوفا انيع سيل من ناب للم ۳ مَرْجَحُكمْ ابتكم با کم 
عون (لقمان: 6 ۰۱-۱ 

5 وَوَصّيْنَا اسان باه سا مه رها وه ها نله وَصَالَُ 
ا أن اشکر نفمتك التي 

نعنت عَلي وعلی وال وَأ ن اغمل الا ترضاة رأضلخ لي في دربي إن بت لك 

ل ۰ 

قام التنزيل الحكيم بتفصيل بر الوالدين في الآيات السابقة موضحاً أن بدُهما يكون 
بالإحسان إليهما كما أشارت إلى ذلك الآيتان (۳۲) من سورة النساء و(۲۳) من سورة 
الإسراء. ثم تستمر الآية (۲۶) من سورة الإسراء في تفصيل وشرح كيفية تحقيق هذا 
الإحسان بالوالدين بتجتب نهرهما وخفض جناح الذل لهما رحمة بهما عند بلوغهما 
سن العجزء وشكركهما على ما بذلاه من جهد وتضحيات في سبيل تربيته كما تشير 
إليه الآية (5 )١‏ من سورة الأحقاف» مع مطاوعتهما فيما يريدانه بحب وكرامة ودون 
إكراه أو إجبار» بشرط ألا تتم مطاوعتهما عند طلبهما من الانسان الشرك باه إذ في 
هذه الحال يجوز عقوقهما وعصيانهما في مطلبهما مع مصاحبتهما في الدنيا.معروف 
أي عدم مقاطعتهما كما توضحه الایتان (4 )١5-١‏ من سورة لقمان. 

۳- ولا تفقوا أؤلادكم من إملاق نحن ترژفکن وم 
يدور الکلام هنا حول قتل الولد بعد الوضع خشية الاملاق» وهو من أصل "ملق" 
ومعناه - حسب ابن فارس -: "اصل صحيحٌ يدل على (تجرّد) في الشي» ولین. 
قال ابن السكيت: : الى من التملق» وأصله الثّليين. والَلقَة: الصّفاة الأْسَاء. ويقال 
الاملاق: إتلاف الال ختی یحوج. والقياس واحدء كأنه تجرد عن الال*. إذ كانت 
العرب قبل البعثة الحمدية تقتل الولود من أجل توفیر الطعام» وهذه الحالة تختلف عن 
حالة الاجهاض لأن الاجهاض يتم فيه إسقاط اجنین قبل الوضع كما هو معلوم بعکس 


۱:۲ 


قراءة معاصرة للحاكمية 


هذه الحالة التي يتم فيها قتل الولود بعد ولادته. وقد حرّم التنزيل الحكيم قتل الأولاد 
خشية الإملاق وقام بتفصيل هذا التحريم في قوله: 7 

. - هقد سر الذي نوا لام سفها بت علم ونوا ما ررقم اله افتراء على 
لله قذ لوا وا کاثوا مُهْتدین)4 (الأنعام: ۱4:۰ 

- ولا لوا آژلادکم حَشْيَةَ إئلاق نحن د رهم واكم رد تلم كان خطءًا 
كيرا (الاسراء: ۳۱ 

كنا بنا سابقاً أن الله عز وجل قد فصل تحر الشرك بالله بالتوضیح أن تحنب الشرك 
يتم بإخلاص العبادة له وتوجيه الدعاء له وطلب الرزق منه وحده دون غيره. وعا أنه 
قد حرّم قتل الأولاد خشية الحاجة والإملاق فقد فصل وشرح سبب هذا التحريم ببيان 
أنه طالما أنه عرّ وجل هو الرزاق لاغيره» فبالتالي لا حاجة لقتل الأولاد خوف الإملاق 
لأنه سيرزقهم جميعاً كما توضحهآيات التفصيل السابقة. وعلى هذا الأساس یعتبر قتل 
الأولاد خوفاً من المجاعة جرعة يعاقب عليها القانون في كل دول العام. 

4- ولا توا الْقَوَا حش ما ظَهَرَ مها مان 
ان ممع ا و فی تمي ای ی اصل فحش وهي کلمة: 
”تد ندل على قبح في شيء وشّناعة. من ذلك الفخش والفخشاء والفاحشة. يقولون :كل 
شيء جاور قدره فهو فاحش؛ ولا يكون ذلك إلا فيما يتَكرٌه". ومعنى ما یکره أي ما 
تأنفه الفطرة الانسانية السليمة التي لم يشبها أي خلل. والفواحش منها الظاهرة ومنها 
الباطنة فأما الباطنة منها فهي العلاقات الجنسية البنية على أسس غير سليمة حتى وان ۸ 
يدر بها المجتمع سواء كانت بين أنثى وذكر أو بين ذكر وذكر» وهي ما يسمى اللواط أو 

بين أنثى وأنثى» وهي ما يسمى السحاق . أما إذا مورست هذه الفواحش علناً وصارت 
ظا هرة فتسمى زناً بالنسبة للعلاقة بين ذكر وأنثى» ولواطا علنياً بالنسبة للعلاقة قة بين ذکر 
وذكر» وسحاقاً علنياً بالنسبة للعلاقة بين أنثى وأنثى. وقد فصل التنزيل الحكيم تحريم 
هذه الفواحش على النحو التالي كما في قوله تعالى: 

- التي ین لفاحقه من سانكم استنهل وا یهن َه سكن إن هدوا 
فنسکومن في وت تیان لوت أَوْيَجْعلَاللهلَهُنَسَبيلاً*وَاللّدَاَيَأنيَانهَا منكم 
فآوهماقان تاا الحا فَأَْرِصُوأعَنْهُما إن الله كان تا رٌُحيمًا4 (النساء: 11-10(« 


۱۰۳ 


الدين والسلطة 


- ولا ترا رتیه ان احة وَسَاء سيلا (الاسراء: ۳۲ 

ا 4 ون جوا کل واحد نیما ماه له ولا تأخذکم بهما رأقة 
في دين الله إن کم نو بالله وال الآخر وَیشهذ ما طاقن لس 
ران لا ینک لا اة أو مغر لها که اران أو سرك وَحَرْمَ ذلك عَلَى 
لین (النور : ۳-۷ 

- و این هُمْ لفزوجهم حافظون * إلا على آزژاجهم م و ما ملکث ماقم 
غ یر مین (الموؤمنون: 1-۵ ۱ 

- «والنین هم روجهم حافظونَ ن *إِلأعَلَى أَرْوَاجَهِمْ از ما ملکث نم فا 
غ E‏ ۳۰-۹ 

فف الذين لا دوق نکاځا تی ييه لله من قله ایو 
لكب ما ملكت ن تكاج هُمْ ن عَلمْتُمْ فیهم يرا رثوم من مال الله الذي 
نکن وَلاتُكرهُو تاتکم غلی الاه إن رذن تحصنًا حصنا لوا عرض الْليَاة الا وَمَن 
يُكرههُنٌفَإِنَّ الله من بعد [کراهه غَفُورٌ رَحيمْ4 (النور: ۳۳). 

حرم التنزيل الحكيم الاقتراب من الفواحش ما ظهر منها وما بطن» وفعل ”الاقتراب“ 
يعني التو جه إليها عن سابق إصرار وترصّد وهو حرّم بصريح النص. وقد جاءت أيات 
التفصیل السالفة الذكر لتشرح أمرين اثنين متعلقان بتحريم الاقتراب من الفواحش 
وهما: 

- الأول: خاص بتوضیح طرق الوقاية من الوقوع فيها متمثلة في الحث على حفظ 
الفروج كما تبينه الآينان (1-0) من سورة المؤمنون» والآیتان (۳۰-۲۹) من سورة 
المعارج» والدعوة إلى التعفف كما تبين الآية (۳۳) من سورة النور» باعتبار هذه الطرق 
وقائية وحامية من الوقوع في الفواحش سواء خفية أو علنا. 

- الثاني: يبيّن الأمر الثاني الذي تشير إليه آيات تفصيل تحريم الاقتراب من الفواحش 
إلى العلاج اللازم في حال حصوله وذلك باستشهاد أربعة شهداء بالواقعة كما تبيّنه 
الآية (۱۰) من سورة النساء. وفى حال ثبوت الشهداء الأربعة فان الآيات تبین طرق 
التعامل اة مع الوضع» سواء باسساك من اي الفاحشة من التساء في ابیت حتی 
یتوفاها الوت أو یجعل الله لها سبیلاء والسبیل هنا هو أن تتعهد الفتاة بعدم العودة 


۱: 


قراءة معاصرة للحاكمية 


لممارسة الفاحشة ومن نم يُخلى سبيلها. كما تبين أنه في حال ثبوت الفاحشة وشهد 
عليها أربعة شهداء فيتم تطبيق حدّ الجلد على من مارسها.عائة جلدة كما تبيّنه الآيتان 
(۳-۲) من سورة النور!. 

ه- ول توا تفس الي رم ال لا باق 
رم ی اوه اف ی لاک ی O‏ 
الآية (51 )١‏ من سورة الأنعام الخاصة بالحرمات في قوله تعالی : بقل تال أل مَا حرم 
E,‏ .. إلى قوله تعالی: (. .ولا تلو اس التي حرم الله إلا باحق ۳ 
وفهم من ما اکرا أن الأساس في اکان الي بشکل عا والنسان دگل خاس 
هو التحريم لهذا يحتاج تحليله للنص. وهذا النص هو آيات التفصيل التي جاءت لبيان 
الحالات التي يحلل فيها قتل اللفس» سواء بالنسبة للكائنات الحية غير الإنسانية التي 

ورد تفصیل تحليلها في قوله تعالى: 

- #.. حلت لکم الأنعام. ۰ (ik)‏ 

- لاحل لم صَيْدُ ی لخر وطقام اغا لکن4 (المائدة: ۹ 

- 3 د بَهِيمَةٌ لام .. (المائدة: ۱). 

أو في النفس الإنسانية التي ل يتم ذكر تحليل قتلها مباشرة في في التنزيل الحكيم لشدة 
حرمتها التي وردت مرتين اثتتين» بل تم فيها الاكتفاء فقط بذكر الاستثناء في حرم لقتل 
عندما يكون بالحق كما جاء في قوله تعالى: . .ولا لوا لس التي رم الله إلا 
بالحق. .. © (الأنعام: ۱ ثم قام بنفصيل وشرح حالة قتلها باق في قوله تعالى: 

- ولا تلو الس التي حرم الله إلا الح وتن فل تلا فق بل ولي 
سلطا فلا رف في له کان ت مَنُصُورًاك (الإسراء: «(fT‏ 

- وما کاس أن ی ما إلا طا من قتل مومنا خطنا فتخریر رقبة مومت 

ودي تُسَلَمَة ِل ْله الا أن دقوأ َإِن كان من قوم و لکم وهو موم فيرو 
مه وان کا من كوم بینکم هم مق دة مه پل غله وري وب مه 
من م جذ فصيام هرن متتابعین تبه م الله وكا الله علیما حَكيمًا * ومن يشل 


١‏ تم شرح موضو ع الفواحش الظاهرة منها والباطنة وحدها وحكمها بالتفصيل في كتابنا الكتاب والقرآن: 


رؤية جديدة. 


الدين والسلطة 


مُوْما تما َراو جهنم الا نها وغضب الله عليه وله و له عذَاَا عظیعاه 
(النساء: ٩۳-۹۲‏ 

تبيّن الاية (۳۳) من سورة الاسراء أن الحق الذي يبيح قتل النفس هو حالة قتل نفس 
بنفس عمدا وعن سابق إصرار وترصد. فالقاتل الظالم يستحق القتل عند عدوانه على 
القتول الظلوم» مع حق ولي المظلوم في عدم الاسراف في القتل لأن الإسراف كما ذكرنا 
هو الوقوع في الحرام» واجتناب الإسراف يكون بأخذ حق المقتول المظلوم من القاتل 
الظالم نفسه دون سواه من معارفه أو أقاربه. أما الایتان )٩۳-۹۲(‏ من سورة النساء 
فتبين حالة ثانية يقع من جرّائها القتل وهي حالة القتل الخنطأء وفي هذه الحالة لا يقع 
حذ القتل على القاتل بل یکتفی منه بتحرير رقبة أو صيام الکفارق وذلك يظهر سماحة 
الرسالة المحمدية التي جاءت لمحاربة كل أنواع التنافر بين الناس» وأزالت ما یعرف 
بالأخذ بالثأر وما يجنيه من سفك للدماء حتى ولو كان القتل حصل عن طريق الخطأء 
فالقاتل المخطئ لا يُقتل من قبل ولي المقتول لأنه لم يقم بفعل القتل قصداً وبالتالي فلا إثم 
عليه. هذه النقطة حساسة جدا لأنها تبن قدسية النفس البشرية وعظم حرمتها عند الله 
عرّ وجل لأن القاتل الخطی رغم أنه قام بفعل القتل إلا أ نه لم يقم به عن قصد وبالتالي 
حرّم التنزيل قتله لهذا أردف الآية )٩۳(‏ بقوله: ومن یل مُؤْمنًا مدا راوه 
هم خالدا فیها َغضب الله عَلَيْه وله اعد له با عَظيمًا» » فهذا المقطع من الآية 
یوضح أن ولي القتول الخطأ لو أصر على أخذ الثأر من القاتل الخطی فان جزاءه یکون 
من عند الله لبشاعة تصرفه وانتهاکه لمحرم. 

أما آية القصاص في قوله تعالى : را ای انوا کب علیکم لقصاص في نی 
ار بالخ وَالَْبْدُ لد وَالأنتَى بالأنتى . .. (البقرة: ۷۸) فهي ليست من الرسالة 
ولا علاقة لها بالتشريع بل هي من القصص المحمدي وخاصة بحالة الحروب وبشكل 
أساسي في الحروب القبلية والعشائرية منهاء آما الحروب العادية فقد ورد ذكرها في قوله 
تعالى : اهر ارام باهر ارام امات قصَاصٌ فعن اعمدَى علیکن اعدو 
هل ما ای عَلیکم واه وَاعْلَمُوا أن الله مح این (البقرة: ۶ لأن 
للحروب قواعد تضبطها تختلف تماما عن التشريع الدني للمجتمع؛ وهذه الآية حاءت 
لبیان قاعدة حربية تحقق العدل على خلاف قوانين الحرب لدی الیهود مثلاً الجموعة 


۱۰1 


قراءة معاصرة للحاكمية 


في العهد القديم في ”سفر التثنية“» والتي تحدد لهم أسلو ب الاستيلاء على المدن وأسلوب 
التعامل مع أهلها 

أ- ”حين تقترب من مدينة لكي تحاربها استدعها للصلح. فإن أجابتك إلى الصلح 
وفتحت لك فكل الشعب الوجود فيها یکون لك للتسخير ویستعبد لك. . وان لم 
تسالك» بل عملت معك حرباء فحاصرها. وإذا دفعها الرب إلهك إلى يدك فاضرب 
جمیع ذکورها بحد السیف. وأما اللساء والأطفال والبهائم وکل ما في المدينة» کل 
غنيمتهاء فتخنمها لنفسكء وتأکل غنيمة آعدائك التي أعطاك الرب إلهك. هکذا تفعل 
بجميع الدن البعيدة منك جد التي ليست من مدن هوّلاء الأم هذه. . وأما مدن هؤلاء 
الشعوب التي يعطيك الرب إلهك نصيباً فلا تستبعد منها نسمة ما" * (التثنية: ۰۲۰ 
.)1١5-6‏ 

ب- "اقتلوا کل ذكر من الأطفال. وكل امرأة عَرَفت رجلا.بمضاجعة ذكر اقتلوها. 
لكن جميع الأطفال من النساء اللواتي م يعرفن مضاجعة ذكر أبقوهن لكم حیات" 
(التشنیة: ۵۳۱ ۱۸-۱۷). 

ج- "فتطردون كل سکان الأرض من أمامكم؛ وتمحون جمیع تصاویرهم» ونبیدون 
كل أصنامهم المسبوكة وتخربون جمیع مرتفعانهم" (التثنية: ۰۳۳ ۵۲). 

إن التأمل في هذه البنود الثلائة يجرّنا إلى الحديث عن موضوع في غاية الأهمية؛ 
يتعلق بالقتل الجماعي الذي طبّقه الرسول (ص) على ذكور بني قريظة وسبيه لنسائهم 
واطفالهم» وما أثير حول هذا الوضوع من البلبلة والجدل بين أوساط المهتمين سواء 
من وصف هذا التصرف بالوحشية أو من علّله بكونه جاء كعقوبة لهم على خیانتهم 
التي تسردها كتب التاريخ بتفاصيلها. رغم أن حقيقة حقيقة الأمر مختلفة کلیاً عمًا سبق ذكره 
لأن الأمر بكل بساطة يمكن تفسيره على أن النبي (ص) عامل بني قريظة وفق ما جاء 
في قوله تعالى: 

- «وانرّل الْذِينَ طَامَرُوهُم من أَمْلٍ الكتاب من صَيَاصيهمْ قف في فلویهم 
لغب فریا تون وَتَأسرُونَ فرقاه الاحزاب: 4 

- دا تیم اذین ن کرو فطَرْبَ الراب عی سوه َشْدُوا الواق فا 
ما عد وا فذاه حى نع ارب اما لك ولو یه لله لَص منهع ولکن یو 


۱:۷ 


الدين والسلطة 


يتضَكم بض وین وا في بل ان َل ما4 (محمد: «(٤‏ 

فالایتان من القصص الحمدي تبینان قوانین الحرب التي كانت سائدة على عهده 
(ص)؛ بحیث من على غير البهود.ععاملتهم بشریعته الفعمة بالرحمة التي جاءت في 
رسالته» آما بنو قريظة فقد طبّق علیهم أشد العقاب بحیث عاملهم بشريعتهم» وطائا 
أن القصص جاء للعبرة و الاعتبار ولیس لأخذ التشریعات منه» فما يمكن استخلاصه 
من هذه الحالة هو أنه في حالة ارب وفي حال الانتصار على العدو يحق للمنتصر 
آن بطبقعلی a‏ فعله لتب (ص) تام مع ني 
قريظة. بینما الرسالة الخاتم فقد جاءت رحمة للعالمين حتى ذ في الحروب كما تبيّنه بقية 
اه القصاص (۱۳۸) من سورة آلقرة في قوله تعالى: . 0 نشف لم أخيه هن 
ابا بالْوُوف وَأَداءإِلَيْهِ بإخسان لك تَحفیف من رب ۾ وَرَحَمَةَ فَمَن اعْمَدَى بَعْدَ 
ذلك فَلَهُ عَذَابٌ أَليمْ4. ولهذا كانت تلك المرة الوحيدة والأخيرة التي مارس فيها النبي 
(ص) عقو بة القتل الجماعي لأن الله عز وجل جعل عقوبة القتل الجماعي من اختصاصه 
فقط لأنه هو صاحب الحق الوحيد في ذلك كما في قوله: 

- کرو مکزا ومکزنا مکزا وهم لايَشْعْرُونَ * «فانظر کیت کان عَاقبَُمَكرهمْ 
نا راهم وقومهم أَجْمَعِينَ * فلك یوم خاي ما طَلَمُوا إن في ذلك لاي قوم 
لمو (للمل: ٠‏ ه-؟ه)» 

- فام یروا في الأَرْض ینوا کیت كان عَاقة ای من قَبلهم مر لله عم 
وللکافری ناه 4 (حمد: 1۰( 

- لوَلقَد نا مُوسَى الکتاب وَجَعَلنا مَعَهُ أحَاهُ مَارُونَ وزیا ء فلت ابا إلى الم 
الْذِينَ كذَبُو | بایاتتا فده راهم تدمیر را (الفرقان: 6۳۰ 

غفا ابات نين أن الله عز وجل هو من كان یتکفل باسقاط العقویة ايكماعية علی 
قوم ما سواء قوم نوح أو لوط أو موسى» وم یطالب الانسان بتطبيقهاء وهذا من تام 
عدله ورحمته» لهذا لا جد إلا حادثة بني قريظة کاستثناء تاريخي مارسه النبي (ص) وفق 
ظروف معينة بآمر إلهي ورد في الاية )۲٠(‏ من سورة الأحزاب ولا یو خذ منه أي تشریع 
لأنه تاريخي» ولا علاقة له بالرسالة التي تتصف بالرحمة التي غفل عنها الکثیرون فرموا 
بالأمة الإسلامية في غيابات الضیا ع بين آنیاب الوحشية والهمجية باسم الأيديولوجيا 


۱:۸ 


قراءة معاصرة للحاكمية 


الدينية أو أيديولوجيات أخرى. اك ا 0 
تحرم استعمال أسلحة الدمار الشامل» وذلك يتماشى ماما مع رحمة الرسالة الخائمة 

+- ول رو مال یم إلا باي هي اخسن حى يِل أده 
لم يحرم الله عز وجل الاقتراب من مال اليتيم أصلاًء بل حرم الاقتراب منه بقصد 
الاسراف والتبذیر لأن اليتيم إذا كان لديه مال عن طريق الميراث أو الوصية أو غيرهاء 
وهو في مرحلة ما قبل النضج» فإنه لا يحسن التصرف فيه ويحتاج إلى من يرعاه ويدير 
له ماله. وإذا كان الولي عنه مقتراً فيمكنه الاقتراب من مال اليتيم الذي تحت رعايته 
اس و اب ا 
المعقولية في الاقتراب من مال اليتيم لقوله تعالى: : إلا بالتي هي أحسن)» ولهذا فصل 
ل ل 

- طإفي الا ولاحره شأ ونك عن يتات فل إضلاح لهم کنر وان تُخَالطومع 
إِخوَائكُمَ وال َعَم اس من الُضلح ول ماه الله لاتتکن إن الله عریز حكيم» 
(البقرة: ٠١‏ ؟١5))‏ 
- و اتی نوع کت یت بالطب ولا أو َو ِل نزنکم 
هک وبا کب * نطو في ای فانک و ام طابٌ لکم من سا 
تی وثلات رباع مان فم ألا تعدوأ رده أو ما ملكت أمائكم لك آذتی آلا 
تولو (النساء: ۳-۲ 

- ولا وتوا السّقَهَاء ,نکم الي بعل لله کم قیاما وَارْرُعُوهمْ فيها واکشوشم 
ك 
اذقغوا یه ونم ولا تاکلوها فا وَبدَارًا أن أن یکتروا وَمَن کان غَنيا فَليِسْتَعْففٍ 
ومن کان ققیر کل بالغروف قاذا دتم هم أ هم وا عم وکفی بالله 
حسیا مه (النساء: - 1606 

ت توت في هثل اه یک فين ما ی عَلَيكم في اكاب في یی 
شتا التي لا ووه ما كب هن عون حوهُنوَالْسمضْعَفينَ من وتان 
أن تَعُومُوا ليام بالقشط وم تفعلوا من کرد لله کان ب ليا (النساء: ۱۳۷ 

- ولا توا مَالَ اليتيم إل بالني هي ا ی عله اوا اعد إن 


1۹ 


الدين والسلطة 


الْعَهْدَ كَانَ مسولا (الإسراء: <(« 

- اما اليم فلا تفه (الضحى: 0. 

هذه الایات تسهب تفصيل ال حالة التي يسمح فيها بالاقتراب من مال اليتيم وهي 
حالة الولي المحتاج على ألا يسرف ويبذّر هذه الأموال كما تبينه الآية (5) من سورة 
النساء وأن يكون مقسطاً قدر المستطاع في رعايته للأيتام وفي اقترابه من أموالهم. وفي 
حال خوفه من عدم القسط فقد آباح الله له الزواج بأمهاتهم في الاية (۳) من سورة 
اللساء. وعند بلوغهم سن الرشد فله أن يرجع للأيتام أموالهم التي كانت مودعة عنده 
كما تبيّنه الاية (©) من سورة النسای وجعل الحد الأدنى لسن الرشد هو سن البلوغ 
ابلنسي. 

- وَأَوْقُوا الکیل وَالميرَانَ بالقشط لا تکلف تفسا إلا وُسْعَهًا 
لفط رة الإنسانية مطبوعة على القیم الراقية وتبقی كذلك إذا عسسها تشوه. ومن بين 
هذه القیم حب الوفاء في كل شيء» والوفاء لغة - حسب معجم مقاییس اللغة -: "الواو 
والفاء وا حرف العتل: كلمة تدل على إكمال وإتمام. منه الوّفاء: إتمام مود وإكمال 
الشرط. ووَقَى: : فی فهو وفي . ویقولون : آزفیئك الشي إذا قَصَيْته اه وافيا. وتوفنث 
الشيء واستفیه؛ إذا اخذیّه كله حتی 1 ۳۳ منه شیثا*. فالنفس الإنسانية السليمة 
الفطرة تواقة للوفاء في كل الأمور الحسوسة منها كإتمام العهود أوالمادية کالوفاء بالکیل 
والميزان والقسط فيهما. وقد حرص التنزيل الحكيم على الدعوة إلى ذلك كما تبينه 
الایتان : لاوز في الميرّان * وَأَقِيمُوا الْوَرْنَّ باًقشط ولا تُخْسِرُوا یرنه (الرحمن: 
۹-۸). والتشوه الذي يصيب النفس الانسانية عند عدم التزامها بهذه القيمة له أثر سليي 
على الجتمع وعلی علاقة أفراده بعضهم ببعض» وعنع من تحقیق العدالة الاجتماعية لذا 
حرم الطغيان في الیزان. 

۸- وَإِذَا قلعم فاغدلوا ولو کان ذا قربی 
حرم عز وجل قول الزور وطالب بالعدل في القول لکن موضع التحريم هنا لا یتعلق 
باي قول كان بل یخص موضوع الإدلاء بالشهادة في المحاكم» لان ”قول الزور" 
يختلف عن ”شهادة الزور“ ونتأمل هذا الفرق جلياً في قوله تعالى: لین لا 
يَشْهَدُونَ لور ود مرا باللغو مَرُوا کرام (الفرقان: ۲ فالآية تفرق صراحة بين 


1o. 


قراءة معاصرة للحاكمية 


”قول الزور“ الذي وصفته باللغو وبين "شهادة الزور“ المحرمة لأن هذه الأخيرة حدية 
تماماً وتكون في الحاکم بأن يشهد الانسان زوراً لصالح نفسه أو أو الوالدين أو الأقربين 
وهي محرمة على عكس قول الزور الذي يعتبر من المنهيات كما سترى لاحقا. فالآية 
تطالب الانسان بالشهادة بالحق حتى ولو كانت هذه الشهادة ضد نفسه أو الوالدين 
والأقارب. وقد تم تفصيل تحريم ”شهادة الزور" ' في آيات التفصيل التالية: 

- لإا أنه الذي آمو حونو رامين بالقشط شهدا له وو على سكم أو و الْوَالدَْن 
لین إن يكن غَنيا أو فقيرا ال ول هما قلا ُو هی آن تَعْدلُوا وان توا أو 
روا اکن تَعْمَلُونَ خی ..# (النساء: ۱۳۵)» 

- فیا آنا الذي ن اموأ کووا زاین له ده بالقشط کم تا قزم علی 
ألا تَعْدلُواً اغدلوا هُوَ رب وی ونوا له إن لله يرجا تفملون6 (المائدة: A:‏ 

- َلك ومن عم عرعات الله فهُوَ کر عند رنه واحلث لکم نام إلا م 
یی علیکن فاب : جوا ارس من نان جوا ول الور (الحج: ۳۰ 

نلاحظ هنا أنَّ حور آیات التفصیل هاته يدور حول موضوع واحد هو الشهادة 
بالحق واجتناب شهادة الزور ولو على النفس والأقربين» كما تؤكد الاية (۱۳۰) 
من سورة النساء على الشهادة بالعدل» لکنها منحت الق في العدول عن الإدلاء 
بالشهادة ضد النفس وضد الأقربين کالاولاد والزوج أو الزوجة والوالدین 
والاخوة. .. وذلك من مام الرحمة الإلهية حتی لا بقع الانسان في الحرجء لهذا 
قال فیها: وان لو او تغرضوا رن لله کان ما تَعْمَلُونَ خبرّا وهذا الأمر 
مذکور في کل دساتیر العا م. اما اه( عن سور الائدة فقد طالبت بالشهادة 
بالحق ولو ضد الأعداء» ومنعت الشهادة بالزور علیهم رغم کونهم أعداءً بسبب 
النقمة علیهم كما ورد في قوله: ولا يَجْرِمَتَكُمْ نان رم علی لا تغدلوأ», 
وها من تمام العدل الالهي الذي يطالب الانسان باحترام عدوه یو الغدر به 

في الشهادة لأن الواجهة يجب أن تكون نینهما پشرف وليس طعناً في الظهر. 

۹ - وَبعهد الا ذَلكُمْ وَصَاكم هکم تَذَكرُونَ 
هو عهد الله الذي یلتزم الانسان بالوفاء به ولا يحق له الحياد عنه ينبني على ميثاق 
تكليفي جاء به كل الأنبیاء والرسل» ويتجسد هذا الیثاق في بند واحد مشترك 


۱۰۱ 


الدين و السلطة 


في جميع رسالاتهم التعاقبة ویتمثل في توحید الله وعدم الشرك به. والوفاء بهذا 
العهد يكون بالتزام الإنسان طوعاً أمام الله بعدم الشرك به والالتزام باتباع صراطه 
الستقیم» والیثاق يسبق العهد. وهو ما يسمى في المفهوم العاصر بالقسم المهني أو 
العسكري أو السياسي» وهو موضوع القسم. وفي حالة ما إذا التزم إنسان علناً 
وأقسم بأن يلتزم بقانون ما كالقانون الطبي مثلًء فإنه في هذه الحالة تصبح المخالفة 
المقصودة لهذا القانون حراماً لأنه خالف عهد الله. وقد تم تفصيل الوفاء بالعهد 
في الآيات التالية: 

- لین شسود عَهدَ الله من بعد ميقاقه لطر ما مر ان به أن يُوصَل 
وَيُْسدُونَ في الأزْض ات هم ارود (البقرة: ۳۷ 

- یس ارآ لوا جومکم قبل ارق ارب ولکن ابر من من اله وام 
الآخر وَاللاائكة الکتاب وان وان الال عّی به دوي ارب وای وال اکین 
ون لبیل والشائلان وفي رقاب اقا الصّلاة ری لک راو عَهْدهمْ ذ 
عَاهَدُوأوَاصَابرِينَ في اه وراه وَحی اس ولك این صتفواواولنك هُمُ 
افون 4 (البقرة: ۱۷۷ 

- یی من وی بعهده ای لاله يحب ان إن لين یرون بتهد اله 
ونیم نما قلي دک لآ علاق هم في الآخرة ول يمهم اله ولا ر ریم وم 
امه ورکیم وَلَهُ عَذَابٌ ایغ (آل عمران: ۰6۷۷-۷۲ 

- ود اه عاد ولا شش ولا فد كيدها وذ جع له 
یکم كفيلاً إن اله ما تفعلون ولا تکووا كالني نقشت غزلها من بغد قوة نكا 
حون ماتکم لا یتکم آن تکون امه هي | رَبَى من ن مه یل وکم الله به وین 
كم يَوْمَالْقيامَة ما کم فيه وه (النحل: ٩۲-۱‏ 

- ولا روا هد الله اقلا إا عند الله هو حير لکم إن کم تغلمون 4 
(النحل: ۰٩۰‏ 

- ولا تفر مال اليتيم لا بالتي هي اخسن حتی بعش افو بهد ان 
الْعَهْدَ كان مسولا (الاسراء: ۳ 

فهذه الایات كلها تتطرق بالتفصيل والشرح لمسألة الوفاء بالعهد ومتعلقاتها من 


o۲ 
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الیثاق والأبمان...» ونكتفي هنا بهذا القدر من التوضيح» لأننا سنتطرق للموضوع 
بإسهاب في الباب الثاني من كتابنا هذا. 
۰ - المحرمات من النساء 
نشير إلى ملاحظة جد مهمة فیما یتعلق بقائمة النساء الحرمات المذكورة في قوله تعال: 
رمث علیکم ما روانم واكم وعمانکم وغاانکم وتات لاخ وبا 
لت وک نی آزضفتکم وخوانکم من لزضاعهوأتهاث نسانکم ور 
لني في شور تی ناگم دجي كم بین ند نکر ر ا5ک تاع 
یکم وحلا ناکم این من أصْلابكمْ ون ون ال تنل ماقذ ملف إن 
الله کان غَفُورًا رّحيمًا * * وَالْخْصَنَاتُ من لاء لا ما ملكت مالک کناب اله ل علیکم 
وأحل تکم ما ور کم نوا انالکم تحصن عبر مُسَافحِينَ فمَا اسْعَْتْهُم به 
مهن اوه ورن فریطة ولا باح علیکم فيمًا تَرَاضَهُمٍ به من غد الْمَريصَة إن 
الله کان علیما كیا (النساء: ۳۳ -) ؟)» والتمثلة في أنه تم في هذه الایات تحريم 
الأمهات وليس الوالدات لأن الانسان له والدة واحدة فقط وقد يكون له أكثر من أم. 
أضف إلى ذلك أنه قد تم ذكر حالات أخرى محرمة في آيات التفصيل وهي: 
حور ا ی و 
واه سيلا (النساء: «(YY‏ 
- وتات من الا إلا تا ملكت نکم کات كم ر وأحل کم م 
ره لک أن با بانوالکم حصنن عير مُسَافحينَ ما اهم به مهن اون 
م و یشم به من بعد الفریضة إن الله كان علیما 
حَكيمًا * ومن ا شعطغ مدكْ طؤلاً أن یک المخْصئَات لمات فمن ما ملکث 
کم من تاتکم سوام تانكم بنشکم تن تعض انوم بإذن 
آغلهن وش أَبجورهن بالغروف نات غَيْرَ مُسافحات ولا متَخذات آخذان فَإِذَا 
خسن فان أن بَاحطة یهن نضف ما علّی نات من اعاب ذلك ن خشي 
ّت منکن وأن تضْرُوأ حر كم وال نو حي سار «(o-4‏ 
- بزح كم یات وام اذ و لكات حل لکن وطتانکم حل لم 


2 


وَالْخْصَنَاتُ منّ لمات وَالمْخْصَئَاتٌ من الذین َو الکتاب من قَبْلكمْ یو تَمُوهنٌ 


or 


الدين والسلطة 


ا رز ماه 


ورن مخصنین غيْرَمُسَافحِينَ ولا متخذي أَخْدَان وَمَن یکفر بایان فد عبط عم 
هو في الآخرّة من سین (المائدة: «(o‏ 

- وان لا يكح إل راي أو مُطْركَةوَالرَئيَةُ لا تكحها لا زان أو مغر خر 
ذلك عَلَى الؤِْينَ4 (التور : (« 

- نکش الأیامی سکم این من عباد کم نکم إن يكو وا رهم 
لله من فضله اه واسغ لین وف این لا جدود انحا یاه من 
ْله وین ون اتاب ما ملکث انك فكاو م مم إن لثم فيه حيرا انوم 
ن مال الله الذي ناکم ولا تکرشوا بتکم عَلَى ابا رد سا لوا عرض 
اة انیا وَمَن یکره فا الله من بد [کراهه عور رَحيمٌ4 (النور: ۳۳( 

تستعر ض آیات التفصيل هذه القائمة الإضافية للمحرمات من النساء وهن: ما نكح 
الاباء من قبل كما تذكر الآية (۲۲) من سورة النسای وزوجات الغير كما في الآية ٤(‏ ۲) 
من نفس السورة» ثم المرأة الزانية حسبما جاء في الآية (۳) من سورة النور» علماً أن 
المقصود بالزانية هي التي تمارس الفاحشة العلنية» كما بيّنا انفاء وذلك تصرف خالف 
للقيم الإنسانية في جميع دول العالم» فهذه المرأة حرّمها التنزيل على الوّمنین لكن علينا 
أن نوضح المعنى المقصود من الوّمنین هنا وعدم حمله على الإطلاق لأن ذلك سيوقع 
اللبس في المسألة» فالايمان المقصود هنا هو الوارد في الآية (5) من سورة المائدة» وهو 
الامتناع عن السفاح واتخاذ الأخدان كما تبيه هذه الآية. آما ما عدا ذلك من الحالات 
فهن نساء غير حرمات كالكتابيات كما تبينه الآية )٤(‏ من سورة المائدة. 

١‏ حُرَمَتْ علیکم اله الم رم الخنزير... 
إن الآية (۳) من سورة المائدة التي قال فيها عز وجل: حرمت علیکم له وم وخ 
زیر وَمَا آهل لیر اله به اه افو واد وَلْطيحَة وما َكل الس إلا 
ما دكم ما بح عَلَى التُضب. تبین المحرمات من الأطعمة» ثم تأتي بعدها آیات 
التفصيل لتشرح ما المسموح به من المأكولات وما المحرم منها مع بيان كيفية تفصيل 
ما تم تحريعمه منها: 

- لإا أا الاس کلوا ما في الأَرْض علالًطیّا ولا توا خطوات الشَيطان إن 
لك دمن (البقرة: ۱۹۸ 
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هیا همئا ومن میت ما رفاک واشکر وه إن شم هغدون 
١إا‏ عرع علیکم اة الم رم الخنزير وما آهل ؛ به لر اله فمن اضطر غتر باغ ولا 
عاد فلا رم له نا ور حي (البقرة: 6۱۷۳-۷۲ 

- هيَسْألُوتك مادا أحل لَهُمْ كل أحل کم الات وم علشم مَنَ ن اجاح کین 
تون ماع م الله كلو ما انسکن علیکم واذگروا اشم اله عليه وله 
ریغ الحساب* الوم أحل تکم ییا وَطَعَام لیوا فکتاب حل کم وطعانکم 
حل لهم لصا من اتات والخنا من الذي وتو کنات من فلكم ذا 
موم ورن خصیین غَْرَ مسافحین وَلاَمُنّخذي آخذان وَمَن يَكَفُر بالیغان فد 
عبط َمل وه في الآخرَة من الخاسرين) (المائدة: 6۵-6 

- و کلوا ارز م الله خلال ییا او اي شم به موود 4 (الائدة: «(A^‏ 

- فكوا من ذکز اسم | له یه إن کم بات مین وم لک لکلا ذکر 
اشم الله هوق فصل كم ما حب م لیم اما اضط رم له ون كثيا ليُضلونَ 
بأَهوَائهم بر علم إن ربك هو الم ندیه (الأنعام: ۱۱۹-۸ 

- ولا تالا ما بذک اشم الله عله واه مسق وَِنَ الَيَاطينَليُوحوفَ إلى 
ینیم تیجادل کم ون انوم نکم نون (الأنعام: 1 

- من الأنعام حَمُولَة وا كلو ما رک الله لا تما خطوات الان إن 
كم عدو مین (الأنعام: ۱:۲ 

- طقل لا وی و و ن کون م أذ دم 
PEY‏ وم خنزیر رحس فشا هل لعي الله به تن اططر عبر اغ ولا اد 
إن ربك غَُورٌ زحي (الأنعام: 50 

- وا ب تي آم وا زیتکم عند کل مشجد وکلوا روا ولا نرفو هلا 
بح للشرفین * قل مَنْ حرم زيت الله ۳ خر ج لعباده والطيَات من الرَزق قل هي 
ی موا في اليا الا حالص يوم القيامة كلك سل الآيات تم رد)4 
(الأعراف: ۳۱ ۳۹ 

- وکوا ما رزتکم اله خلال یوغرو نيت اش إن شمه تشون »فا 
حرم علیکم للع ونم الختزير وما ُهل لير الله به فمن اطر عبر باغ ولا عاد 


مه ۱ 
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إن اله مور ريم (النحل: Io:‏ 

- لك ومع رمات اله فهو ره عند رنه واحلث كم ال نام إلا ما 
ى کم قاختیرا لجس من ان وَاجسَبُوا قول الور (الحج: ١‏ ۲)» 

- ون لکم في نتم مر شقيكم تا في بطونها ولکم فيها افع کرة من مها 
کون 4 (الومنون: ۳۱ 
۱ ويس هی نی حرج ولا على مرج حرج ولأ روش حع هرب 
َنفُسكمْ أن ن الوا من بوتکم از يُيُوت آبانکم أو یوت ی او یوت اخوانکم 
أ وت عون یوت أمامك از و یوت عَماتکن | وت آخوالکم أو توت 
عون آز تاک نز درگ عا بجا أ اوا يناوا امانا 
دا عم یوت قسلمواعلی سکم تيه من عند اله با رک ی ذلك ین اه تک 
الآيات لَعلکم تفقلون)4 (لور: ۱ 

- «الله الذي بقل کم الأَنْعَام كبوا مها وَمنْها ناكود (غافر: ۷۹ 

هذه الایات تفصل المسموح والممنوع من المأكولات» بحيث تيون الآية (۱5۸) من 
سورة البقرة أن ما في الأرض مسموح به» وكذلك ما رزق الله الإنسان من طيبات 
مسموح به كما توضحه الآية (۱۷۲) من نفس السورة والآية (۸۸) من سورة المائدة 
والآية(4 )١ ١‏ من سورة النحل» أضف إلى ذلك الأنعام التي أحلها الله في الآيات (57 )١‏ 
من سورة الأنعام والآية (۳۰) من سورة الحج والآية(1١؟)‏ من سورة المؤمنون والآية(51) 
من سورة غافر» كما أحل طعام الذين أوتوا الكتاب وسمح بها كما تبين الآية (5) من 
سورة المائدة» وسمح كذلك با ذكر اسم الله عليه كما تبينه الآية (۱۸ )١‏ من سورة الأنعام. 

كما بين الله لعباده أن الممنوع من المأكولات هي الدم والميتة ولحم المتنزير وما أهل 
به لغير الله والنخنقة والوقوذة والترقية واّطيحة وما اکل الشبع الا ما ذکیتم وما ذيح 
على الَضب» كما تبینه الآيات (۱۷۳) من سورة البقرة والاية (45 ۱) من سورة الأنعام 
والآية (۱۱) من سورة النحل والاية (۱۲۱) من سورة الأنعام» بالاضافة إلى الاية 
٠ )‏ ) من سورة المائدة التي نلاحظ فيها أنه عز وجل 0 
جمیعا بندين اثنين في قوله: وما دبج علی اب وَأن ن شن َسْمَفْسمُوأ بالأزلام ذَلكُمْ فشقٌ 
رم یس الذین كمَرُوا من دینکم فلا شوم واخشون.. ... ثم فصل لنا هذین 


۱۰ 
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البندين الاضافیین موضحاً أن رجس الأنصاب نما هو الذبح عليهاء أما رجس الأزلام 
فهو الاستسقام بها كما جاء في قوله: 5 ها اين منوا إا لمر وَاليْسرُوَالأنصَابُ 
وَالأَرْلامُ رخ من عَمَل الشیطان او کم تلو ت46 (المائدة: ۹۰ 

يتبيّن لنا من خلال ما عرضناه أن الحرمات التي وردت في التنزیل الحكيم تم تحریکها 
بشکل عيني متعلق بالسلوکیات الانسانية. ری ان ی 
ا الم م ی و رز 
العمرة أثناء الاحرام كما جاء في قوله تعالى : ی با لذن موأ لا تقتلوالسيد و انم 
خَرمٌ...)» فالتحریم الوارد في الآيةء على خلاف الحرمات السابقة» يمكن تصنيفه بأنه 
تحريم ثلاثي الابعاد تم فيه تحريم سلوك معين هو الصید في زمان ومکان معینین وهما 
فترة الاحرام في المكان الخصص للارحرام . أما بالنسبة للتحرم في الزمان فقط فورد في 
قوله تعالى ا 
والأزض من ی حُرُمٌ. ..4 (التوبة: ۲ ۳)» وهي الشهور التي حرم فيها القتال. 

1 - راغ اذ ان ونم از 
أحل الله البيع وحم الربا في حکم تنزيله» وفصّل فيه يبيانه بأنه عحق الربا من جهة ويربي 
الصدقات من جهة أخرى كما جاء في قوله تعالى: فق الله الرّبَا وَيُرْبِي الصَّدَّقَات 
وله لبحب کل فار لیم 4 (البقرة: 6 . وبما أن الزكاة من الصدقات فإنها تربو 
عند الله كما جاء في قوله : وم یش من ربا م في ال الاس فَلايَرْبُو عند الله وما 
اتيم من رکاۃ ريدو وجه الله فأولثك هم مم الضعفو د (الروم: ۳۹ فرغم أن کل 
لربا فيه فائدة آنية للدائن إلا أنه لا يربو عند الله لا فيه من أذية له وما يسبّيه من ضيق مال 
للمدین العسر كما جاء في قوله: ی با لذین امو اموأ اله روا ما بقي من لیا 
إن کم مُْمنِينَ * فان تلو ادوا خرب من الله ورَسوله وان نم فلکم رووس 

مالم لا نموت وا لو * وان کان و عُسْرَة نره إلى ميْسَرَة وَأن َو 
یر کم إن كم تَعلمُونَ4 (البقرة: ۲۸۰-۸). لهذا يجب اهل الدین العسر 
فترة حتی تتیتر أحواله الادي لان تقوی الله منم آن یوضع الانسان الدین في ضبق 
أكثر من الضیق الذي هو فيه لهذا قال في محکم تنزیله: یا ها الذین 7 منوا لا تاکلوا 
الوبَا أَضْعَاًا اعقاو الله لمکم وه (آل عمران: .)١‏ 


۱۰۷ 
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۳- وَالإنمَ وال ي بغدر 
00 بغير الحق» لکن علینا التطرق لكل 
واحد منهما على حدة بالتفصيل والشرح» حتى يتضح مفهوم تحرعه لهما. فأما البغي 
فأصلان على رأي ابن فارس» آحدهما طلب الشيء والثاني جنس من الفسادء وما 
یهمنا منهما الأصل الثاني وهو: ”قولهم بى الجر ح» إذا ترامى إلى فساد» ثم يشتق 
من هذا ما بعدة. الب الفاجرة» تقول بعت بغي بيغا وهي بَِيَ. ومنه أن يبغي 
الانسان على آخَرٌ. ومنه 4 بغي الط وهو شدَتّه ومُعْظمُه. وإذا كان ذا بغي فلا بد أن 
ِقَعَ منه فساد*. فالبغي هو التعدي علی حقوق الآخرين» وهذا المعنى هو المقصود 

في التنزيل الحكيم بحيث بوضحه جلياً قوله تعالى: تال لد لك بشوال نغجتك 
ال نقاجه وَإِنَّ كثيرا من الخّطاء بغي هم علی بض إلا الّذينَ اموا رَعَمِلُوا 
الصّالحَات وقليل ما هُمْ. ۰ (ص: ۲). ی و 
الذي ورد ذکره في الآية (۳۳) من سورة الاعراف: فلا رم رَبِيّ الْفوَاحشٌ 

هر ما وا بط وال اي ب بر الق ه. بت بر و الاية أن البغي 

بغیر الحق› أي التعدي على حقوق الأخرين ومصالهم عدواناً وظلناء هو الحرم 
وهو القصود فى ال آما البغي بحق فیدخل في دائرة النهیات الالهية ومثاله ما 
9 تعال : إن الله يمر بِالْعَدْل والبختان وإيتاء ذي القَرْبَى وهی عَنِ 
المَخْضَاء واشکر واي بعکم لعلکم تَذَكرُون) (النحل: ۳ فهذا البغي منهي 
عنه ويدخل في إطار المنطقة الرمادية من الرسالة المحمدية وسيأتي الحديث عنه عند 
تطرقنا للمنهیات لاحقا. 

آما ما يهمنا في هذا المقام فهو الحديث عن البفي الحرم وهو البغي بغیر حق» وهو 
الوارد في قوله تعال : والشارق وَالسَارِقَةٌ َافطعُواأَدِيْهُمَا جرا ا كسا تکالا من لله 
والله عَزِيرٌ كيم “فمن اب من بعد مه وأضلخ قن لله شوب لین لله موز رحب 
(المائدة: ۳۹-۳۸ فالسرقة وان ل تكن محرمة صراحةً في التنزيل الحكيم بنص واضح إلا 
أنها تدخل في دائرة البغي بغير حق لأنها فعل يتم من ورائه التعدي على حقوق الاخرین 
ومصالحهم لهذا تم تحرعها لأنه ينطبق عليها قوله تعال :نم السبيل عَلَى این يَظلمُونَ 
لاس ونود في الأَرْض بير احق دك هم عَذَابٌ م46 الشوری: ۲ ويدخل 


۱۰۸ 
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لماك اساي وك اا 
بينما الاثم فقد تم تعریفه - في معجم مقاییس اللغة - على أنه : ”الهمزة والثاء والميم 
تدل على أصل واحد» وهو البطء والتأخر. يقال ناقة ائمة أي متأخرة. .. والإثم مشتق 
من ذلك لان ذا الإئم بط عن الخير متأخر عنه . قال الخليل: نم فلان وقع في الإثم". 
وهذا العنی نحده جلياً في قوله تعال :وان کم علی مقر ونم جوا اتتا رمان 
مَفْبُوضَةٌ فَإِنْ من بط بَعضًا فليو الذي اون ماه وی الله ره ولا تکتموا 
الشّهَادةَوَمَن ينما قله اتم لب وال با ون عَم (البقرة: ۳ فکتمان 
الشهادة في هذه الحالة تأخر عن فعل الخير. وكما أن الغي بابه واسع فالإثم كذلك بابه 
واسع إذ يتأرجح بين التحريم والنهيء لأن منه المحرم ومنه المنهي عنه فأما الاثم المحرم 
فهو الوارد في الآيات التالية: 


افرّی نا عطیایه [النساء: 4۸( 

. - «انظر کیت َو عَلَى الله كذ وکقی به نم مین (النساء: 0۰ 

- وی يها ای منوا له تلو شتا َال ول هر ارام و يو قلند را 
ین یت ارم شون فطلا من رهم ورضواا و للم اضطافوا وا تخرسکم 
تا قزم أن صَدُوكمْ عَن الشجد ارم أن تعدوأ وَتَعَاوَنُوا عَلَى البز وَالنَفْوَى ولا 
تاو نو اعلی لاثم وَالْعْذُوَان واتقوا الله 5 الله شدید د الاب (المائدة: ۲). 

هذه الآيات تقدم لنا ماهية لاثم الحرم بحیث بحیث تعرّفنا الاية (4۸) من سورة التساء 
بأن الشرك بالله إثم حرم وهو من اول الحرمات لقي کا عا لها ف كاتا هذا. ما 
الآية (۰ه) من سورة النساء فتبين لنا أن الكذب على الله ثم حرم وهو المحرم رقم 
)١4(‏ الذي سنتطرق إليه بالشرح والتوضيح لاحقاً. أما الآية (؟) من سورة المائدة 
فالإثم الحرم الوارد فيها هو إحلال شعائر الله والشهر الحرام ومايليه من إحلال للهدى 
والقلائدء لأن ذلك تحليل لما حرّم الله وهو ثم محرّم. 

أما بالنسبة للإثم المنهي عنه أي الذي یدخل في داثرة النهیات فهو الاثم المتعلق 
بالمخمر والميسر الوارد في قوله تعالى: سالك عن ار اسر فل فیهما نم کب 
وَمَنَافع للناس مها كبر من فعهمًا) (لبقرة: 6۲۱۹ وسيأتي الحديث عنه عزید 


۱۰۹ 


الدين والسلطة 


تفصيل عند التطرق لموضوع المنهيات الالهية والمارسة الإنسانية لها. 

4 - وَأن تقولواعلی الله ما لاتَعْلَمُون 
تحريم التقوّل على الله وارد في قوله تعالى: فل إا حرم ري الاحش ما ظَهَرَ منها 
ما بط والالع ابقر اَی ون تركو بالل ما يرل به سلطا أن ولو ی 
اله مال ون (الأعراف : ۰۳۳ وهو التعدي على حاكمية الله بالتحريم و التحلیل 
بدلأعنهء بإضافة حرام إلى حرماته أو تحليل أحد محرماته كما يبينه قوله تعالى: ولا 

ولو نا ١‏ صف اسم کاب هنا لال ولا حرم روا على ار كِب إن 
اين يرون عَلّى الله الکذت لا حون (النحل: ۷۰ لأن التحريم والتحلیل 

من اختصاص رب العالمين فقط وهو صاحب الحق الوحيد في ذلك ولم يعط هذا الحق 
للرسول أو الفقهاء. فالتحريم والتحليل من اختصاص حاكميته التي لا يشاركه فيها 
أحد والتي تتجلى في المحرمات» لذا جاء تشريعه في الحرمات شمولي أبدي (عالي)» 
ففيه حصرها عز وجل وجعلها عينية ثم ختمها بآخر بند فيها وهو تحريم التقول عليه 
عز وجلء لأن الحرام عيني ولا يقاس عليه لا بإضافة حرم إلى المحرمات المعدودة في 
التنزيل الحكيم ولا بتحليل محرم. فالله لم ينح حق التحريم لأحد لا فرد ولا جماعة ولا 

نبيّ أو رسولء لأنْ الحرمات هي فقط المعدودة في التنزيل الحكيم؛ » لهذا جاء التحرم 
as‏ وله تعالی: ...ما ما ل ۰۰ (التوبة: ٩‏ فالاية تبین أنه لا 
محرم إلا ما حرم الله وأمر رسوله بابلاغه لهذا جاء متصلاًء لأنه لو سمح للرسول بالتحريم 
لورد ذكر تحريم منفصلاً عن تحري الله ولقال حينها: ”ماحرّم الله وحرّم رسوله“» فيصير 
بذلك للرسول (ص) أيضاً الحق في التحريم» لكن وصله تحريم الرسول بتحريعه دليل 
لا یقبل الشك على أنه لا يحق لأحد التحريم من دون الله. آما الرسول (ص) فلم يقم 
بأكثر من إبلاغ وتحريم ما حرم الله ولم یزد على محرماته شيئاء على عكس ما تدعيه 
المنظومة التراثية في كتب الفقه» التي جعلت الرسول (ص) شريكا لله في ا 
حرمات على تلك المحصورة ف في التنزيل الحكيم وهذا ما حرّمه عز وجل تحديدا عند 
تحريه التقول عليه. فالمحرمات من حاكمية الله ولا يجوز التدخل فيها وتحاوز الله فيها 
بالتحليل والتحريم إطلاقاً. 

تم ذكر المحرمات وتفصيلها من قبل واضعهاء أي من الله عز وجل تمهيداً منه 
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لانطلاق مرحلة جديدة للإنسانية هي مرحلة ما بعد الرسالات» وهي المرحلة التي 
تول فيها الانسان زمام أموره بنفسه بالاعتماد على مدركاته العقلية والفكرية للسّیر في 
مسيرة التطور والتمدن» وهذه المرحلة مستمرة إلى يوم الدين. فأصبحت بذلك الرسالة 
الحمدية خاتمة وصالحة للاستعمال في كل زمان ومكان» ومن تمام صلاحيتها وخائیتها 
أنه تم فيها تحديد المحرمات وتعدادها وتفصیلها لأن التحريم حق إلهي حصري من مقام 
الألوهية؛ ومن حق الإنسان الخضو ع طوعاً بكل عبادية واختيار إلى طاعة الله فيها على 
ية من أمره بکل ارتياح وطمأنينة» لأن الدين الإسلامي كما قلنا دين فطرة» وبالتالي 
كان لزاماً أن تحدّد فيه المحرمات وتفصل في التنزيل الحكيم حصراً دون أن تحتاج إلى 
أحد لشرحها حتى يعرّفها الإنسان ويعيها من مصدر إلهي بحت ومن نم یلتزم باجتنایها 
لتحقيق الانسجام الوجداني في علاقته بربه. 

ولإحكام متانة هذه العلاقة الوجدانية الخاصة التي تسمح بتحقيق الطمانينة لدی 
الإنسان» وبناءً على وعد الله بالرحمة بعباده؛ وحتى لا يشعر الإنسان بالحرج والضيق 
في منهجه في الامتثال لطاعة ربه في اجتناب محرماته وعدم الوقوع فيها التزاما منه 
بالإيقاء على صفاء هذه العلاقته» وبحكم کون الله عز وجل عالاً بضعف النفس البشرية 
وتغيّر الظروف في الحياة فوق الأرض بسبب احتكاك الإنسان بالطبيعة ومحاكاته لها في 
معيشته» فقد فصّل عز وجل الحالة التي يسمح فيها للإنسان بالوقوع في الحرام دون 
الشعور بالحرجء ودون أن يؤثر ذلك على العلاقة التناغمية بينه وبين رب وهذه الحالة 
تتجسد في أمرين اثنين هما: 

ؤت الامو لاو ی ی ار ذ في الأطعمة في الآيات التالية: 

- ما حرم عَلیکم لالم وم الختزير وَمَا أهل به به لر الله من اضطر غَيْرَ 
يوز دقن ف شون ارزع لاسر و6 ره ۱۷۳« 

حرم مث غلیکم اله الم وم ری وم لعل لقث هه که لور 

َك بیع ت حم وتا بع على لضب و 2 1 
بالأزلام کم فشق اَم س ین کفروا من دینك فلا تَحْشَوْهُمْ وَاخشوّن رم 
أكمَلتُ لکم دیتکم ون ممت عَلَيكمْ متي وَرضیث کم الاسلاع ديا فَمنِ اْطرٌ في 
مضه غَيْرَ ر مُتجَانف َنم قن ن الله غفور رَّحيم (المائدة: «(r‏ 


A 
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ن وما نکم الوا کر اسم الله َي وقذ صل تكم ما رم علیکن إل 
ما اضطرر م له وإ یا یضلون بافوانهم بت علم نك هو عم با لد ين 
(الأنعام: ۰۱۱۹ 

- طقل لا احد في ما وي إل رما علي طاعم مه إلا أن یوق ميه و دما 
فوا أو لحم خنرير َه رجش أؤ فشفا TT‏ 
فان ربك غَفُورٌ ر حي (الأنعام: to‏ \(« 

- غا عَم ملم اة للم وم ازير وم ل هبه من ام عور 
يَاغ ولا عاد فان الله غَفُورٌ زحي (النحل: ۰ ۱۱). 

نلاحظ أن محور الاضطرار فى هذه الآيات يدون حول الأطعمة ولا ینسحب على 
غیرها من المحرمات» والاضطرار یکون نتيجة للظروف ولا يكون بسبب الناس» لانه 
عندما يأتي من الداس يتحول إلى [کراه» وهو الأمر الثاني في الحالات السموح فیها 
اقتراف المحرمات والوقوع فیها. 

۲- عن طریق الإكراه عکن الوقوع في كل الحرمات. لأن الاکراه لا یکون إلا 
بالقوة من قبل ال خرین ولیس بسبب الظروف» وفي حالة الإكراه یکون الانسان في 
موقف ضعف وغیر مخير بل حبر على تنفيذ ما يطلب منه فیکون مسلوب الارادة 
وفاقداً للعبادية التي منحت له من ربه» وبالقابل واقعاً في العبودية الفروضة عليه من 
قبل المكره الذي يجبره عنوةٌ على اقتراف سلوك معين فيخضع له غصباً عنه. وفي هذه 
الحالة لا يكون الانسان مذنباً بل من حقه حفاظاً على نفسه اقتراف المحرم مكرهاء 
كما هو الشأن بالنسبة للشرك بالل علناً فمسموح به تحت وطأة الإكراه دون أ ن يترتب 
عنه خروجه عن التوحید كما يبيّنه قوله تعال : لمن گفر بال من بد إعانه إلا من ره 
بطم بالمان وکن من شرح بالکفر صَدرًا لهم عَضْبٌ م الله وم عَذَابَ 
عَظیم 4 «النحل: ۱۰۲). أي أن الاکراه يُدفع الیه الانسان الوس دفعاً بالخصب من 
الآخرين لسبب أو لآخر» فیخضع له حفاظاً على سلامة نفسه» على عکس الاضطرار 
الناتم عن الظروف والذي یدفع الانسان إلى الاقتراب من الاطعمة المحرمة بقرار 
شخصي حفاظاً على سلامة نفسه دون تدخل أشخاص آخرین. 

وهكذا عکننا أن نلخص أن الحرمات التي حددها الله في تنزیله وحرمها عينية 


۱۹ 
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ومغلقة ولا يحق لأحد بعده عز وجل البت فيها بالتحريم أو التحليل وهي التي تتجلى 
من خلالها حاكميته المتفرد بها سبحانه وتعالى والتي لا يحق لأحد مشاركته فيهاء 
وتنحصر في محال الحرمات التي حددها وفصلها ثم أغلق باب الاجتهاد فيها تماماً إذ 
لا يحق لأحد العبث فيها. وانطلاقاً من ذلك علينا أن نرى كيف تتعامل السلطات حول 
العالم مع المحرمات» ومدى تمسكها أو بعدها عن الحاكمية الإلهية. 


ثانياً- المحرمات والدول العاصرة 


أغلب السلطات في العالم» دعقراطية كانت أو ديكتاتورية» دينية أو علمانية» مستبدة 
أو غير مستبدة» ذات حزب واحد أو متعددة الأحزاب» ملكية أو جمهورية أو (مارق 
تحترم (هذه السلطات) الحاكمية الالهية ولا تتعدی الحرمات التي حددها الله عز 
وجل في حكم تنزيله, لأن هذه المحرمات لا علاقة لها بنوع السلطة أو بنوع الدولة 
لان الأمر سيان بالنسبة لهاء سواء بالنسبة لدولة عظمى كالصين أو دولة صغيرة مثل 
اک وفي هذا نحل وتحقق لامية تمية الرسالة المحمدية وعالميتها. ولبيان ذلك نأخذ مثال 
تذكرة الدخول إلى الاسلام: ”الجمان بالله والیوم الآخر“ لنری هل هناك أي نظام في 
العا لم أخضع الإيمان بالله واليوم الآخر للتصويت في البرلمانات ومجالس الاستفتاء وتبنى 
نتيجة التصويت؟ 

الجواب: طبعاً لاء وحتى مع انتشار موجة الإلحاد في فترة معينة من التاريخ المعاصر 
بقيام الدول الشيوعية المستبدة التي تبنت عقيدة الإلحاد وأغلقت على إثرها الساجد 
والكنائس ودور الشعاثره مع ذلك بقي فيها من كان مؤّمناً بالله على إعانهء لأن اليمان 
حالة وجدانية غير خاضعة للتصويت ولايمكن لأي نظام في العا م مهما كان أن يقتلعه 
من وجدان الناس؛ ويظل المؤمن یکتمه في قلبه رغم تحبر النظام الذي يخضع له» خوفا 
على نفسه كما يبين ذلك قوله تعالی:(وَقال رل موم من آل فرْعَوْنَ يكم ان 2 
(غافر: ۲۸). ذلك لأنه في أشد حالات الطغيان يمكن للانسان الاحتفاظ بإيمانه بالله 
واليوم الآخر وكتمانه دون أن يتمكن أحد من معرفته. ونحن نرى الآن أنه لا توجد 
أي دول أو برلانات أو يجالس استفتاء في العام صوّتت على الاحاد أو جعلت منه 
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سياسة رسمية وموقف رسمي لنظامها. ونتطرق إلى المحرمات لننظر كيف تعاملت 
معها السلطات المختلفة في العام كل على حدة. 
-١‏ ألا تشركوا بالله شيئًا 

لا نحد أي تشريع لاي دولة في العا م عرض الوحدانية للاستفتاء أو التصويت من أي نوع 
كان» وذلك لأن الأمور العقائدية تترك للناس ليقرّروا فيها.تمفردهم؛ وكل أنوا ع الإكراه 
التي تمارس على الناس لتحويلهم عن عقائدهم أصبحت من التاریخ» فنحن نذكر حاكم 
التفتيش في إسبانيا وفي أوربا بشكل عام» ونذكر كيف هدمت طالبان تماثيل بوذا علما 
أن كل الناس أصبحت بدرجة من الوعي تسمح لها أن تدرك أن الأصنام أو التماثيل 
ماهي إلا من الحجارة ولا عکن لها أن تنفع أو تضر بل والكل يعلم أن قيمتها لا تتجاوز 
كونها تحف فنية لا أكثر. لكن بالمقابل نرى أنه من باب عدم الالتباس ألا توجد صور 
وتمائثيل وأضرحة في الساجد والجوامع» أي في دور الشعائر. وحتى الدول العلمانية 
تفصل بين الدين والدولة وتحعل من الحرية الدينية من القومات الأساسية لدستورهاء 
فمثلاً بالنسبة لدستور الولايات التحدة الذي يعتبر وثيقة علمانية لا تحتوي على أي ذكر 
لكلمة الرب أو المسيحية. كما أن الإشارة إلى كلمة دين في الدستور استخدمت للتأكيد 
على عدم التمییز بين المواطنين على أساس عقائدهم ونحد ذلك في الفقرة السادسة 
من الدستور التي تنص على أنه ليس من الوارد إجراء اختبار ديني لأي شخص يرغب 
في شغل أي وظيفة حكومية. كما ينص أول تعديل أدخل على الدستور فيما تم تسميته 
ب”قانون الحقوق“ على أن الكونغرس لن يقوم بأي حال من الأحوال بتشريع قانون 
قائم على أساس ديني وهذا هو نصه مترجماً إلى العربية: ”لا يصدر الكونغرس أي 
قانون خاص بإقامة دين من الأديان أو يمنع حرية مارسته» أو يحد من حرية الكلام أو 
الصحافة؛ أو من حق الناس في الاجتماع“'. ونحن نرى أن من الضروري تواجد هذه 
المادة في كل دساتير العالم وبالخصوص في دساتير الدول العربية الناشئة حاليا لتفادي 
دكتاتورية الأكثرية باسم الدين» على أن تكون هذه المادة ضمن ميثاق العمل الوطني 
الذي هو فوق الدستور بحيث تكون غير خاضعة للتصويت بل يتم التعهد بها واعتبارها 
من أهم الأساسيات لتحقيق المواطنة الحقة. 


١‏ الدستور الأمريكي وقانون الحقوق الضاف إليه: نسخة 508» يمكن تحمیله على الرابط التالي: 
http://www.mediafire.com/?82ibkoax582y0ai‏ 
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۲- وبالوالدين إحسانا 

بر الوالدين قيمة مغروسة في الفطرة الإنسانية؛ ومعترف بها في كل أصقاع العالم وفي 
ا ا وا ی ما 
وتقاليدهاء فمثلا نحد بر الوالدين في الدول العربية یتجسد في العناية بهم عند بلوغهم 

E EE NO LE 
العناية بهم هناك من مظاهر بر الوالدين. وعندما يتم وضع تشريعات في مختلف الدول‎ 
بخصوص هذه القيمة الإنسانية السامية فإنما لدعمها وتنظيمها كقوانين تنظيم دور‎ 
الشيخوخة في أوربا... فمثلاً في فرنسا' فقط يوجد حوالي ۸۰۰۰ دار للعجزة بغرض‎ 


۱ فالدولة الفرنسية وضعت قوانين لتسييّر هذه الدور ورعاية وحماية حرية وكرامة المقيمين بها كما 
يوضح ذلك القرار الصادر بتاریخ ۸ أيلول/ سبتمبر ۲۰۰۳ الخاص.ميثاق الحقوق والحريات المنوحةه 
في المرسوم (۳۱۱-) من قانون الشؤون الاجتماعية والأسرةء هذا الرسوم منشور بالوقع الالکتروني 
الکو الفرنسي الخاص بدور العجزة بها وفق الرابط التالي ويشمل البنود التالية: 


lhttp://www.lesmaisonsderetraite.fr/maisons-de-retraite/charte-des-droits- O, htm 
مبدأ عدم التمييز في تقد خدمات الرعاية والدعم اللذين ينص عليهما القانون.‎ -١ 
الحق في الحصول على الدعم أو الرعاية المناسبة.‎ -۲ 

ا الحق في الحصول على المعلومات. 

-٤‏ مبدأ حرية الاختيار والموافقة المستنيرة والمشاركة للشخص المقيم وفقاً للأحكام القانونية 
وقرارات المحاكم أو الضمانات القضائية والقرارات المتعلقة بالسياسة العامة: 

أ- للفرد حرية الاختيار بين الخدمات الممنوحة سواء التي تتعلق بالخدمة المنرلية أو التي يختارها 
المقيم في الوسست. 

ب- ينبغي السعي للحصول على موافقة الشخص عن طريق إعلامه بكل الوسائل المناسبة لظروف 
حالته واحتياجاته والعواقب المترتبة على الرعاية أو الدعم الممنوحين له واخرص على الحصول على 
الموافقة. 

ج- الق في المشاركة المباشرة» أو بوجود المثل أو الوكيل القانوني» لإتمام عملية الاتفاق على 
الإقامة بالدار والحصول على الدعم والخدمات فيها. 

ه- الحق في التنازل: يجوز للشخص في أي وقت التنازل كتابة عن الخدمات التي يتمتع بها أو 
طلب تغيير في شروط القدرات والاستماع والتحدث والتواصل المنصوص عليها في هذا الميثاق» في 
إطار احترام ما يتعلق بالأحكام وإجراءات الحماية القضائية وفيما يتعلق بالقرارات التوجيه وإجراءات 
المراجعة الموجودة في هذه المسائل. 

-٦‏ الحق في احترام الروابط الأسرية: الرعاية أو الدعم القذمین في الموؤسسة» يجب أن تعمل على 
الساعدة في الحفاظ على الروابط ی ی 3 SES‏ ی 

۷- الحق في الحماية: : يضمن للشخص المقيم كما يضمن لمثلیه القانونيين وعائلته» من قبل حمیع 
الوظفین أو السوولین عن الادارة أو العلاج» الحق في سرية العلومات الخاصة به.عوجب لقوانین : = 
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الإقامة طويلة المدى» وتعتمد على القطاع العام أو القطاع الخاص. إنها مؤسسات 
مسيّرة اما من قبل مستشفيات أو جماعات» أو من قبل جمعيات وتنظيمات ذات 
طابع اجتماعي (صندوق المعاش» الضمان الاجتماعي)» أو موردين خصوصيين. 
وتستقبل هذه الدور الأشخاص الأصحاء أو شبه الأصحاء وتمنحهم خدمات مشتركة 
ومحيط طبي يتكفل بهم. كما يمكنها استقبال الأشخاص ذوي الدخل التواضع» بصيغة 
المساعدة الاجتماعية» ويسكن هؤلاء في غرف شخصية أو في غرف تحتوي على سريرين 
أو ثلاثة. وتسمح دور العجزة و”فرع العلاج المعدني الطبي“ بأداء علاج في المكان؛ 
بالنسبة للأشخاص الستین المعتمدين أكثر على غيرهم أو بالنسبة للأشخاص الذين 
يحتاجون رعاية خاصة ومتابعة طبية مستمرة. وهنا يجدر بنا أن ننتبه إلى مسألة في غاية 
الأهمية تتمثل في أن آلية بر الوالدين تختلف من مجتمع لآخر» ففي حين نحد هذه الآلية 
في المجتمعات العربية عبارة عن العناية بهم ورعايتهم في البيوت نجدها في المجتمعات 
الأوربية متمثلة في وضعهم في دور رعاية المستين» وهنا لا يمكننا الحكم على أن آلية 
الدول الغربية فيها إهمال للوالدين وعقوق لهما على عكس آلية الدول العربية كما 
تصوره وسائل الإعلام العربيةء فذلك مجرد هراء وقلة وعي» لأن على كل سلطة أن 


= الوجودة. ويضمن له أيضاً الحق في الحماية والأمن بما في ذلك الصحة والغذاء» والحق في الصحة 
والرعاية» والحق في الإشراف الطبي. 

۸- الحق في الاستقلالية مضمون وفق الإطار المحدد في عملية التكفل بالشخص المقيم أو رعايته 
مو ججحب قرارات المحكمة. 

8- مبدأ الوقاية والدعم: الأخذ بعين الاعتبار العواقب العاطفية والاجتماعية التي قد تنجم عن 
الإقامة في المؤسسة والخضوع خدماتها في الأهداف الرجوة من الرعاية والدعم. ينبغي تسهيل مهمة 
الاس الأوصياء القانونيين أو الأقارب الذين يحيطون بالشخص المقيم في رعايتهم له. وفق ما تم عليه 
الاتفاق مع المؤسسة.كوجب قرارات المحكمة. 

۰- الحق في ممارسة الحقوق الدنية الممنوحة للشخص القیم.عنحه الدعم اللازم من قبل الموؤسسة» 
باتخاذ جميع التدابير اللازمة لذلك في إطار الأحكام القضائية إذا لزم الامر. 

-١‏ الحق في ممارسة الشعائر الدينية: تسهيل شروط مارسة الشعائر الدينية» ما في ذلك زيارة 
الأماكن المقدسة لمختلف الأديان من مهام المؤسسة. مع التزام الموظفين والمستفيدين أنفسهم بالاحترام 
المتبادل للمعتقدات والأديان والآراء. وعنح الحق في ممارسة الشعائر الدينية مع احترام حرية الآخرين 
شريطة أن لا تزعج مارستها السير العادي للمؤسسة وخدماتها. 

۲- احترام كرامة وخصوصية المقيم: تضمن المؤسسة احترام الكرامة والسلامة الشخصية 
للشخص القیم بها. 


قراءة معاصرة للحاكمية 


تضبط مجتمعها بالطريقة التي تحقق له أكثر نظام وراحة للجميعءا فيها الوالدين والأبناء. 
۳- ولا تقتلوا أولادكم خشية إملاق نحن نرزقكم وإياهم 
لايو جد أي تشريع في العا م العاصریسمح بقتل الأو لاد لأي سبب كان» فبعض دول العالم 
تقدم مساعدات مالية للأسر الضعيفة الدخل لمساندتها مادياً. وقد أقر زعماء العا لم في عام 
۹ بحاجة أطفال العا لم إلى اتفاقية خاصة بهم لأنه غالبا ما يحتاج الأشخاص دون 
الثامنة عشرة إلى رعاية خاصة وحماية لا يحتاجها الكبار» ما أدى إلى ضرورة اعتراف 
العالم بحقوق الأطفال» ووضع اتفاقية خاصة بحقوق الطفل. وتعتبر هذه الاتفاقية 
الصك القانوني الدولي الأول الذي يلزم الدول الأطراف فيه من الناحية القانونية بدمج 
السلسلة الكاملة لحقوق الانسانء أي الحقوق المدنية والسياسية» اضافة إلى الحقوق 
الثقافية والاجتماعية والاقتصادية. وقد حققت الاتفاقية القبول العالمي تقریبأه وقد تم 
التصديق عليها حتى الآن من قبل ۱۹۳ دولة. وتكفلت منظمة "الیونیسف" (منظمة 
الأم التحدة للطفولة) بالسهر على تطبيق بنود المادة ٤‏ ه لهذه الاتفاقية» بحرصها على 
حماية حقوق الأطفال ومناصرتها لمساعدتهم في تلبية احتياجاتهم الأساسية وتوسيع 
الفرص المتاحة لهم لبلوغ الحد الأقصى من طاقاتهم وقدراتهم. وتسترشد في تنفيذها 
لهذه المهمة بنصوص ومبادئ اتفاقية حقوق الطفل» كما توضح الاتفاقية» بطريقة لا 
لس فيهاء حقوق الإنسان الأساسية التي يجب أن يتمتع بها الأطفال في أي مكانء 
ودون تميير» وهذه الحقوق هي: حق الطفل في البقاء» والتطور والنمو إلى أقصى حد» 
والحماية من التأثیرات المضرةء وسوء المعاملة والاستغلال» والمشاركة الكاملة في الأسرة» 
وفي الحياة الثقافية والاجتماعية. إذ تتلخص مبادئ الاتفاقية على أربع محاور أساسية 
تسهر من خلالها على تطبيق مبدأ عدم التمييز» وتضافر الجهود من أجل المصلحة 
الفضلى للطفلء وهذه المحاور هي: الحق في الحياة» الحق في البقاء» الحق في النمو 
وحق احترام رأي الطفل. وتحمي الاتفاقية حقوق الأطفال عن طريق وضع المعايير 
الخاصة بالرعاية الصحية والتعليم والخدمات الاجتماعية والمدنية والقانونية المتعلقة 
بهم. وعوافقة الدول على الالتزام بها ضمنياء من خلال تصديقها على هذا الصك أو 
الانضمام إليه» تكون حكوماتها قد آلزمت نفسها بحماية وضمان حقوق الأطفال؛ 
ووافقت على تحمل مسؤولية هذا الالتزام أمام الجتمع الدولي. وتلزم الاتفاقية الدول 
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الأطراف بتطوير وتنفيذ جميع إجراءاتها وسياساتها على ضوء المصالح الفضلی للطفل'. 

٤‏ - لا تقربوا الفواحش ما ظهر منها وما بطن 
بالنظر إلى الحاصل في عالنا الحاضر لا جد أي دولة من الدول تسمحعمارسة الجنس 
بشكل علني عختلف حالاته: الجنس بين ذكر وأنثى أو المثلية العلنية الذكورية أو 
الانئویق أو يوجد أي دولة أخضعت الفاحشة العلنية.مما فيها من زنا ولواط أو سحاق 
علنیین للتصویت أو سمحت بها في تشريعاتهاء لأن ذلك مخالف للقیم الانسانية التي 
هذا الحد من حدود الله. ولنعط مثالا على ذلك فرنسا التى تعتبر بلد الحرية الجنسية 
بامتياز ورغم ذلك فإنها تعتبر مارسة الجنس في الأماكن العمومية جريعة يعاقب عليها 
القانون» .عوجب نص المادة رقم (۳۲-۲۲۲) من قانون العقوبات الفرنسي» التي تم 
(صدارها بتاریخ ۲ آیلول/ سبتمبر ۲ والتي جاء نصها كالتالي: المارسة الجنسية 
العروضة على مرأى من الآخرين في الکان العام الذي یسهل وصول نظرات العامة إليه 
يعاقب عليها بالسجن مدة سنة واحدة وغرامة مالية قدرها FE O‏ 

آما ما بطن من الفاحشة فالدولة لا علاقة لها به وليس من حق الدولة أن تتجسس 
وتأتي البیوت من ظهورها بدعوى أنه قد تمت فيها الفاحشة الباطنة» فهذه الحالة يبقى 
حکمها لله وحده عز وجل وان كانت بريطانيا وقليل من الدول مثلها قد انتهکت حرمة 
الله وقوننت الزواج المثلي فهي في ذلك قد تعدّت على حاكمية الله. فرغم کون ظاهرتا 
اللواط والسحاق موجودتين في كل بلاد العالم إلا أن قوننة الزواج المثلي يعتبر تعديا 
وقد قامت بذلك بالاضافة إلى بریطانیا دول أخرى کالدغارك وفنلندا والجر» بقو ننة 
هذا الارتباط بشراكة مسجلة توفر جمیم حقوق الطرفین تقريباً» عا في ذلك حقوق 
١‏ لزید من العلومات عن الاتفاقية یرجی زيارة الوقع الالکتروني الرسمي لنظمة الأثم التحدة لحقوق 

الطفل على الر ابط التالي: 

http://www.uniceforg/arabic/crc/34726 50765.html 

۲ النص الأصلي لهذه المادة منشور بالفرنسية على الموقع الالکتروني الحكومي الخاص بالتشريع الفرنسي 

على الرابط التالی: 

http://www.legifrance.gouv.fr/affichCode.do;jsessionid=677658E1DA195154267054A8215 


AZEDC.tpdjol6v,.3?idSectionTA=LEGISCTA0000217969468&cidTexte=LEGITEXTO0000 
60707 19&dateTexte= 
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التّببي المشترك في الدنمارك. كما أدخلت بريطانيا الشراكات المدنية حيز التطبيق عام 
۵۰ بحيث يعطي القانون المدني للشركاء (الزوجين المثليين) نفس الفوائد وما 
يرتبط بها من حقوق قانونية متعلقة بالزواج» بدأ بالإعفاءات الضريبية وحقوق الملكية 
المشتركة. في هذه الحالة يمكننا أن نعتبر الدول التي سمحت وقوننت للزواج المثلي 
فاسقة وظالة إذيمكن لنا أن نطلق عليها هذين الوصفين لأنها تعدت على محرم من 
محرمات الله . 
ه- ولا تقتلوا النفس التي حرم الله إلا بالحق 

كل قوانين دول العام في أيامنا تعتبر قتل الآخر بغير حق» أي ظلماً وعدواناء جرعة 
تعاقب عليهاء لكنها غالبا ما تفضّل أن تطبق عليها عقوبة أقل من الإعدام وهي السجن 
الوبد. ومنذ الحرب العالمية الثانية أصبح هناك اتحاه مستمر نحو إبطال عقوبة الإعدام. 
ففي عام ۱۹۷۷ قامت ١5‏ دولة بتأیید مبدأ الإلغاء» وبداية من شهر مايو ۲۰۰۹ 
قامت ٩۳‏ دولة بإلغائهاء منها ۱۰ دول ألغتها مع إمكانية العمل بها في ظروف معينة) 
بالاضافة إلى 5" دولة لم تعمل بها لدة ٠١‏ سنوات على الأقل أو كانت في فترة تعليق 
العمل بهذه العقوبة» بينما أبقت 8ه دولة بقوة على عقوبة الإعدام'. كما قدمت الأثم 
المتحدة قرارا خلال الجلسة 57 للجمعية العمومية عام ۰۷ ۰ تنادي فيه بالحظر العالمى 
لتطبيق عقوبة الإعدام. وصادقت اللجنة الثالثة التي تتناول قضايا حقوق الإنسان على 
قرار الالغاء.ععدل ٩۹٩‏ صوت موید إلى ۲ معارض مع ۳۳ حالة امتناع في صالح قرار 
۵ نوفمبر ۰۲۰۰۷۲ وفي عام ۲۰۰۸ أيضاً تبنت آغلبية الدول قراراً ثانياً ينادي بتعلیق 
تطبیق العقوبق وذلك في الجمعية العمومية للأم التحدة (اللجنة الثالثة). وقد آعطت 
۰ دول صوتها في صالح مشرو ع القرار» وصوتت ضده 4۸ دولة وامتنعت ۳۱ 
دولة آخری. كما قذمت بعض التعدیلات من قبل أقلية صغيرة من الدول المؤيدة لعقوبة 
الاعدام» لكن تم رفضها جمیعا". وهذا ما يؤكد أن عقوبة الاعدام هي الحد الأعلى 
١‏ المزيد من التفاصیل يرجى الاطلاع على تقرير منظمة العفو الدولية النشور بتاریخ ۱۰ حزیران/ يونيو 


معد 
Abolitionist and Retentionist Countries. Amnesty International.‏ 


۲ لزيد من التفاصيل يرجى الاطلا ع على مقال توماس هوبر بعنوان ”يوم عالمي ضد عقوبة الإعدام: العام 
يقرر“ النشور عو قع http://www.worldcoalition.org:‏ 
۳ لزيد من التفاصيل ير جى الاطلاع تقرير الم المتحدة المدشور على وكالة رويترز بعنوان “تجمع للمطالبة > 
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لجرعة القتل وهناك دول طبقت وتطبق ما هو أقل منها. 
5- ولا تقربوا مال اليتيم 
كل تشريعات العا م العاصر تكرم اليتيم.مختلف الأنواع والطرق العصرية المتاحة» حتى 
أن بعض الدول تعفى من الضرائب كل الأموال التى توجه على شكل هبات ومساعدات 
۷- وأوفوا الكيل والميزان 
تضع دول العالم جميعها مواصفات لكل السلع المنتجة» بحيث تكون هذه المواصفات 
متعلقة بكل تفاصيل السلع على اختلافها.عا فيها الكيل والوزن... فالتقدم العلمي سمح 
بتقدم مواصفات دقيقة للسلع من الدواء إلى القمح والاسمنت...» حيث خصص لهذه 
الو اصفات التقنية حوالی oY‏ حلدا من قبل جمعية الواد الأميركية. ومن خلال هذه 
المواصفات تم وضع مختلف التشريعات الاقتصادية في العا » التي تمنع الغش في الميزان 
والتلاعب بهذه الواصفات. كما أن كل دول العالم تضع لنفسها ما يسمى "قانون 
حماية المستهلك”“ أو قانون المستهلك» ویعد تابعا للقانون العام الذي ينظم العلاقات 
القانونية الخاصة بين الفرد الستهلك وبين قطاع الأعمال الذي يبيع البضائع ويقدم 
الخدمات. وتغطي حماية المستهلك بالا واسعاً من المواضيع» .ما فيها (دون حصر) 
مقاضاة التتحات» حقوق اخصوصیة مارسات تحارية غير عادلة» الاحتیال» سوء 
تعریف النتجات... وغیر ذلك من تداخلات الستهلك/ التاجر . ویتعامل مع العلاقات 
المالية و خدمة سلامة النتجات والعقود وتنظیم سداد الفواتیر والتسعیر ورد البضائع 
یی قف عقوبة الإعدام” U.N. Assernbly calls for moratorium on death penalty‏ 
۱ مثلا القانون العام الفرنسي التعلق بالضرائب يتضمن مادتین بخصوص هذا الوضو ع وهما:- الادة 
رقم ۲۰۰ التي تم تعدیلها عوجب الرسوم ۲۰۰۸-۲۹۶ النشور بتاریخ ۱ نیسان/ ابریل 0۲۰۰۸ 
الخاصة بتخفیف الطرائب لصالح الأفراد عوجب نصها التلي: "خصم الضرائب بنسبة 57/ للتبرعات 
الفردية (خفض الضريبة على الدخل في حدود ۲۰ من الدخل الخاضع للضريبة يتم تأجیله دی خمس 
سنوات إذا تحاوز هذا الحد). وبالتالي فإنه» بعد التخفيضات الضريبية؛ لن يكلف تبر ع بقيمة 306 الا 
286 وتبرع بقيمة 65٠‏ لن يكلف إلا 176 فقط“. - المادة رقم ۲۰۰ التي تم تعدیلها .عوجب 
المرسوم ۲۰۱۲-۳۵ المنشور بتاريخ ٤‏ آذار/ مارس 250١5‏ الخاصة بتخفيف الضرائب لصالح 
الأفراد المعنويين (المؤسسات والشركات).موجب نصها التالي: ”إجراء خصم الطرائب بنسبة 1.1۰ عن 


تبرعات المؤسسة (خفض الضريبة على الدخل أو الضريبة على الشركات في حدود ه ‰ من رأس المال» 
ويتم تأحيله على مدى خمس سنوات إذا تجاوز هذا السقف)". 
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التي تعلن في كل أماكن تصليح السيارات في كاليفورنياء وتتدو ع القوانين الخاصة 
بالستهلك من دولة إلى أخرى'. 
۸- وإذا قلعم فاعدلوا ولو كان ذا قربى 
كل دول العالم المعاصر تعاقب على ”شهادة الزور" وعد ف كل تخريعاتها تطيكات 
قوله تعال: ا این اموأ كوو مین بالقشط هه ول علی آنشسکن أو 
ال این إن يكن غَني أو 3 یر الله ی بهما قلا ُو ایآ توا وان 
وا روا الله کات تون حبرا (النساء: » فهذه الآية تطلب من 
الانسان الامتنا ع عن شهادة الزور والشهادة بالعدل ولو على النفس والأقربین؛ كما 
تمنحه حق الامتدا ع عن الشهادة ضد النفس أو الأقربين» ومضمون هذه الآية مذکور 
کمواد مقتنة في معظم دساتیر العالم» إذ یسمح فیها للانسان بالشهادة ضذ نفسه أو 
الأقربين من الأصول أو الفرو ع أو الزوج...» كما تمنح له الحق في الامتنا ع عن الشهادة 
ضد النفس وضد هؤلاء'. 
١‏ هتاك مثله قانون مارسات سداد الديون العادلة (Fair Debt Collection Practices Act)‏ في الولايات 
العحدة وقوانين مالية أخرى تتصل بالاعتمادات. وفي معظم الولايات توجد مديرية شؤون الستهلك 


ال شرع جر ويس مات رح ی و ۹9 E‏ 
الالکترونی "معلومات حماية الستهلك الأمريكي“: 


http://www.polisource.com/consumer-protection.shtmi 
أما الاتحاد الأوربي فقد أصدر العديد من القوانين التو جيهية التي تطلب من الدول الأعضاء تنظيم‎ 
حماية المستهلك إلى مستوی معين» و أهمها القانون التو جيهى للممارسات التجارية غير العادلة (إنوم 0ا‎ 
(Unfair Contract والقوانين التو جيهية للشروط العقدية غير العادلة‎ )c0mmercia Practices Directive 
ويوجد الفوض الأو ربي الحماية‎ «(Electronic Commerce) وللتجارة الإلكترونية‎ Terms 93/13/EC) 
آما في آلانیا فقد اعتمدت قوانین حماية مأخوذة وفقاً للقوانين التو جيهية للاشعاد الأوربي‎ EE 
ضم بعضها إلى مدونة القانون المدني الألماني. كما جاء على الموقع الإلكتروني "مدونة حماية‎ 

e‏ على الرابط التالي: 
http://costmr.blogspot.com/‏ 


۲ عکنا الاطلاع على المادة ٠١‏ في الفقرة (خ) من الاتفاق الدولي حول الحقوق المدنية والسياسية 
الصادرة بتاریخ ١5‏ کانون الاول/ دیسمبر ۱۹۲ بنيويو يورك التي تقضي بأن "کل شخص متهم بجناية 
من حقه» بکل مساواق الحصول على الاقل على الضمانات التالية: عدم الاجبار على الشهادة ضد 
نفسةع أو الاعتراف بأنه متهم". = 

= ثم تم تبني هذه المادة من قبل المحكمة الاوربية حقوق الإنسان في اتفاقيتها ضمن المادة (1۱5) 
مو جب القرار (ع۳۵/6 اه (Funke‏ سنة 153317 . حسبما جاء ذ في الرجع: 
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8- - وبعهد الله أوفوا 
كل التشريعات الانسانية في العالم تطالب الناس بالالتزام بالعهد واحترام الیثاق الذي 
يؤسسه. فالعهد يحمل في مضمونه التزام الإنسان بالیثاق الذي يصوّت عليه» وهو ما 
يسمى باحترام واجبات المواطنة ویتمتع.عقایل ذلك بكل حقوقه المدنية. الشيء الذي 
نراه ثمارساً بشكل جلي في المجتمعات الأروبية المتطورة ذات النظام الديمقراطي ما 
فيها الرئيس والمرؤوس أي من حكام ومسوولین أو مواطنين عاديين» على عكس 
المجتمعات العربية ذات الأنظمة الديكتاتورية المستبدة. لأنه لا يخفى على أحد 


CEDH, 25 févr. 1993, n° 1058883/, Funke كن‎ France : JurisData n° 1993605005 - : Rec. CEDH 
1993, série A, 5 44 : RIF 1993, n° 1254. 


لمزيد من التفاصيل يرجى الاطلاع على الموقع الإلكتروني الرسمي للمحكمة الأوربية حقوق 

الانسان على الرابط التالي: 
http://cmiskp.echr.coe.int‏ 

أما فيما يتعلق بحق الامتناع عن الشهادة ضد الأقارب فيمكننا أن نقدم مثالاً على ذلك من القانون 
السويسري الذي قان هذه المسألة في قانون إجراءاته الجنائية ضمن المادة رقم ۱۲۸ المعنونة ب”حق رفض 
الشهادة بسبب القرابة أو علاقة شخصیة" التي جاء فيها ما محتواه: 

۱-عکنهم للأشخاص التاليين الامتناع عن الادلاء بالشهادة ضد المتهم: 

۱- زوج المنهم أو الشخص الذي تربطه به علاقة مساكنة؛ 

۲- الشخص الذي يجمعه بالمتهم وجود أولاد بينهما؛ 

۳- والدا المتهم وأقاربه بصفة مباشرة؛ 

- أشقاء وشقيقات المتهم وإخوته وأخواته وكذا أزواجهم؛ 
ه- أشقاء وشقيقات وإخوة وإخوات زوج المتهم وكذا آزواجهم؛ 
- الوالدان بالتبني للمتهم والأطفال الخاضعون لرعايته» والأشخاص التبنون من نفس العائلة مع 

المتهم؛ 

۷- ولي أمر التهم» مستشاره القانوني» والقيم عليه. 

۲- يسقط حق رفض الإدلاء بالشهادة ضد المنهم الوارد في الترقيم ١‏ في الفقرتين (أ-ح) عند فسخ 
عقد الزواج أو نهاية التبني؛ 

۳- المساكنة المسجلة الموازية للزواج؛ 

31 لا عنح حق الامتناع عن الادلاء بالشهادة في الحالات التالية: 

۰۱۶۰ ۲۲ ۰۱۱۳ إلى‎ ١١١ الاجراء الجنائي متعلق بجرعة لها علاقة المواد التالية: من‎ -١ 
۱ AY او‎ ۷ ۱۵ AAS 

۲- جرعة مرتبكة ضد أحد آقارب الشاهد.ععنی الواد ۱ و۰۳ 

Les autorités fédérales عل‎ la Confédération suisse 

لمريد من التفاصيل في الوضو ع يرجى الاطلا ع على الموقع الإلكتروني الرسمي للسلطات الفدرالية 

للكو نفدرالية السويسرية على الرابط التالي: http://www.admin.ch/ch/f/rs/312_0/a168.html‏ 
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هناك تلازماً طردياً بين الاحساس بالواطنة والدعقر اطية, فالواطنة کولاء وانتماء 
للدولة لا تتفاعل ولا تتمو دون حام وحاضن لها وهو النظام الدعقراطي الذي يهبها 
الانتماء و الاعتراف. لهذا فان العلاقة بين الواطنة والديمقراطية هي علاقة تلاز لأن 
الواطنة تنمو في ظل الديكقراطية» و الدیعقراطية في آساسها تقوم على الاعتراف بالانسان 
وحقوقه الأساسية من حرية و کر امة وإرادةء كما تقوم على أساس حق المواطن في التعبیر 
عن رأيه والمشاركة في صنع القرار بالاضافة إلى آنها تلزم المواطن بأداء واحباته نحو 
الدولة في جو من اب والولاء الديعقراطي. 

أضف إلى ذلك ما تم ذکره وجود العدید من أنواع العهود التي يلتزم بها الانسان» 
سواء كانت اجتماعية أو مهنية» وسيتم التطرق لموضوع الوفاء بالعهد بالتفصيل في 
الباب الثاني من دراستنا هذه. 

۰- خرمت عليكم أمهاتكم... 
محارم النكاح موجودة في كل مجتمعات العالم الراهن سواء على المستوى القيمي 
الأخلاقي أو على مستوى التشريع. فمثلاً في قانون العقوبات السويسري تم فيه ذكر 
المادة (۲۱۳) التي بحرم العلاقة الجنسية بين المحارم في النص التالي: "الفعل الجنسي 
بين الأصول والفرو ع. أو بين الاخوة الأشقاء أو غير الأشقاء» يعاقب بالسجن ثلاث 
سنوات أو أكثرء أو بغرامة مالية“'. كذلك الأمر بالنسبة لقانون العقوبات الإيطالي 
الذي وردت فيه عقوبة محارم النكاح حسبما ورد في المادة (075) بالحبس من سنة 
إلى خمس سنوات لمن يقترف هذا الفعل مع أحد الفروع أو أحد الأصولء أو قريب 
قرابة مباشرة (أخ أو أخت) '. 

بل والأروبيون لا يكتفون بذلك فقطء إذ يمنعون أيضاً الزواج من بنات العم والعمة 
والخال والخالة» وامتنعوا عن ذلك بمحض إرادتهم رغم أنها ليست محرمة» وهم أيضا 


١‏ النص الأصلي لهذه المادة منشور بالفرنسية على الوقع الالکتروني الرسمي للسلطات الفدرالية 


السويسرية على الرابط التالي: 
http://www.admin.ch/ch/f/rs/311_0/a213.htmi‏ 
۲ لزید من التفاصيل في الموضوع يرجى الاطلاع على كتاب الأبعاد الأربعة لحارم النكاح: فهم واقعيء 
نفسيء نظامي وأخلاقي 
{Les Quatre Dimensions de inceste: compréhension factuelle, psychique, syftémique et éthique),‏ 
للكاتب فانسون لوبييز(2ءأمناهآ )Vi e۸۲‏ › دار (جعتامصد11) سنة ۰ ۰ ۰ ۲» فرنسا. 
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لم يحرموهاء ونقصد بذلك ل عنعوها على مستوى التشريع القانوني. وحسناً فعلوا 
لأن امتناعهم ينبني على دراسات علمية تثبت تعرّض المولودين من ثمرة العلاقات بين 
الأقارب للتشوهات الخلقية والأمراض الورائية. 

۱ - أحل الله ابيع وحرم الربا 
ربا الصدقات ممنوع في كل دول العالم وهو دين العسر أو الغارم الذي لا يستطيع وفاء 
الدين فيربو عليه لین حتى يصبح أضعافاً مضاعفة» وهو تصرف تمنعه كل دول العا ولا 
تسمح به في تشريعاتها. فمعظم دول آروباتقتن عملية مساعدة الدین العسر لتجاوز محنته 
والانطلاق من حديد. فمثلا نحد في "قانون المدين العسر* في ألمانيا (Insolvenzordnung)‏ 
والذي يتضمن أكثر من ۳۰۰ مادة تضبط وتقتن إجراءات عملية مساعدة المدين لإخراجه 
من أزمته المالية وتقديم الاعانة له كي يتمكن من الانطلاق من جديد'. 

من خلال ما تم ذكره نستطيع أن نستنتج أن الربا عفهومه المذكور في التنزيل الحكيم 
ممنوع في كل دول العا م وأن ما يسمى الربا في الدول الاسلامية مجرّد هراء وجهل تام 
بالقصد الإلهي من تحريم الربا. 

۲- حرمت علیکم اليتة والدم ولحم الختزير 
لا یوجد في کل دول العا م تشريع يمنع أو یجیز أكل نوع معين من اللحم؛ ولکن معظم 
تشریعات العالم تمنع أكل اليتة» وهناك شعوب لا تأکل الدم السفوح والخنزير» ولکن 
لا توجد دول فیها تشریعات تکره أحدا على أكل الميتة أو الدم أو لحم الختزيرء وإذا 
أجبرت الناس على هذا الفعل أو منعتهم فلا يكون ذلك لاسباب دينية وإنما لاسباب 
ظرفية مرحلية كالأسباب الصحية مثلاً دون تشريع نع ذلك بل يكون هذا النع ظرفيا 
مرحلياً كما حدث مع أزمة جنون البقر التي ظهرت في التسعينيات واجتاحت أورباء 
ثم تسببت في انهيار سوق لحوم الأبقار نظراً لشعور المستهلكين بالقلق بعد انتشار 
وباء التهاب الدماغ الاسفنجي البقري الذي يعرف ب”جنون البقر“ الذي أثر على 
المزارع الأوربية منذ عام ۱۹۸۲ واشتبه في امكانية انتقاله إلى البشر وهو بديل لمرض 
"کرو ترفلدت - جاكوب“ وهو مرض يصيب الجهاز العصبي. وقامت وقتها الشراكة 
١‏ لزید من التفاصيل في الوضوع يرجى الاطلاع على الموقع الرسمي للشبكة القانونية الأوربية على 


الرابط التاليى: 
http://ec.europa.eu/civiljustice/bankruptcy/bankruptcy, ger, fr.html‏ 
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الأوربية التي عوضت السوق الأوربية المشتركة منذ سنة ۱۹۹۳ بإقرار مرسوم في عام 
۲ لحظر استيراد لحوم البقر من بريطانيا العظمىء إذ تم الانتباه لأول ظهور لهذا 
المرض هناك ثم انتشر تدريجياً في بقية أوروبا ما اضطر أغلب دولها إلى وضع نظام 
هوية وطنية للحوم. وبعدها.عدق أي سنة ۰۲۰۰۲ بدأت برفع الحظر عن وم البقر 
البريطانية.عبادرة أولية من فرنسا'. 

۳- الاثم والبغي بغير الحق 
بالنسبة للإثم فإنه لا توجد بلاد من بلدان العام تجبر الانسان على الافتراء على الله 
بالكذب أو الشرك بالله في تشريعاتها. أما بالنسبة للبغي بغير حق فان السرقة تدخل 
في دائرته كما جاء في التنزيل الحكيم الذي أوضح عقوبتها حسب ملابساتهاء وهذه 
العقوبة سارية المفعول في التشريعات الإنسانية من أخف العقوبات إلى أقصاها التي قد 
تصل إلى الحبس المؤبد إلا إذا تحسّن سلوك السارق أثناء فترة حبسه» فساعتها یسمح 
بإطلاق سراحه سراحا مشروطا. 

٤‏ ۱- أن تقولوا على الله ما لا تعلمون 
يحق لناهنا أن نفتح ملف الفقه الإسلامي التوارث لنرى كم فيه من الحرمات التي تمت 
إضافتها إلى حرمات الله؟ فإذا كان البرلان البريطاني مثلاً قد حلل محرّماً واحداً بقوننته» 
وهو في ذلك ملعون دون نقاش» فكم يا ترى من حلال قام فقهنا الإسلامي بتحرعه؟ 
وكم من حرام أضافه إلى المحرمات؟ للتقرب من المأساة علينا فقط تصفح مدونات 
الفقه وكتبه كي نحد الحرمات الضافة إلى حرمات الله بالآلاف» ما يدعونا للاستغراب 
والدهشة لأنه إذا كانت بعض دول أوربا قد أتقصت رما واحداً فقد أضاف الفقه كنا 
هائلاً إلى المحرمات الالهية تحت غطاء القياس؟؟؟! 

إذا كان الله حيّاً لا عوت فان حرمة ما حرم باقية لا تفنى إلى يوم الدين» وطالا أن 
الناسخ والمنسوخ لا يكون إلا بين الرسالات وأن الرسالة المحمدية قد نسخت ما قبلها 
وهي الخاتم فقد أغلق بها الله عز وجل باب المحرمات وختمها نهائياً» لهذا لا يحق 


١‏ لزید من التفاصيل في الوضوع يرجى الاطلاع على مقال بعنوان ”البقرة الجنونة: تحليل لازمة 
وتر ترقبات مستقبلية" vache folle:analyse dune crise et perspectives d’ avenir)‏ ه[)ء النشور بدورية 


العلم والقرار :466510 et‏ 66:عنعی) بتاریخ نيسان/ أبريل ۲۰۰۷ على الرابط الرسمي لها التالي: 
http://documents.irevues.initt.fr/handle/2042/31123‏ 
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لأي أحد التقوّل على الله بتحريم ما أحل. والحرمات غير متجاوزة في أغلب تشريعات 
بلدان العا لم بغض النظر عن نوع هذه الدول والنظام السياسي والاقتصادي لاي منها 
أو صغرها أو عظمتهاء فهي محترمة في موناكو كما هي محترمة في الصین» ومن خلال 
ذلك تتجلى عالمية الدين الاسلامی ورسالته المحمدية الخاتمة التي جاءت رحمة للعالمين 
لأنها تتماشی ماما مع الفطرة الانسانية. 

هذا الكلام يجرنا إلى طرح تساول جد مهم هو: طالا أن حاكمية الله محترمة وغير 
متجاوزة من أغلب دول العالم» فنحن نريد أن نعرف ما إذا كان هناك حال سمح الله 
فيه بالتدخل الإنساني في التشريع. 


ثالغاً- الحاكمية (الالهية - الإنسانية) 


قلنا إن الخرام عيني شمولي أبدي ولا يضاف إليه من قبل أحدء أفراداً كانوا أو جماعات» 
وأن السلوكيات المحرمة معدودة في التنزيل الحكيم منذ الرسالة المحمدية» وما سواها 
يدخل فى دائرة الحلال لأن الأصل في الأشياء الإباحة» لكن هل يوجد بين السواد 
والیباض متطقة رمادیقه اي منطفة تحتمل الوضعین؟ آوععنی آخر: هل يوخداما بين 
الحرام واحلال وضع وسطي؟ 

الجواب: نعم هناك منطقة وسطی بين الحلال والحرام وهي منطقة النهیات الإلهية 
التي وردت في التنزیل الحكيم» والتي أشار إليها الحديث الرسولي الذي رواه عن النعمان 
بن بشير» إذ یقول فیه: ”سمعت رسول الله صلی الله عليه وسلم یقول: الحلال بين 
والحرام بيّن وبينهما مشتبهات لا يعلمها كثير من الناس» فمن اتقى المشتبهات استبراً 
لدينه وعرضه ومن وقع في الشبهات كراع يرعى حول الحمى يوشك أن يواقعه. ألا 
وان لکل ملك حمىء ألا ان حمى الله في أرضه محارمهء وألا ول في الجسد مضغة إذا 
صلحت صلح الجسد كله وإذا فسدت فسد الجسد كله ألا وهي القلب“'. وإن كان 
الفقهاء قد اختلفوا في مفهوم المشتبهات الواردة في هذا الحديث» بحيث نرى ابن حجر 


۱ رواه البخاري (؟5ه 14 مسلم ))١599(‏ أحمد (/ ۹۹ c(TY*‏ أبو داود (TTY)‏ الترمذي 
(۰)۱۲۰۰ واللسائي (۳۱ ۰4 0۷۱۰ وابن ماحة (۰)۳۹۸4 
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في فتح الباري' يذكر حاصل ما فسّر به العلماء الشبهات في أربعة أمور هي: 

-١‏ تعارض الأدلة. 

۲- اختلاف العلماء» وهي منتزعة من الأولى. 

۳- الراد بها مسمّى الکروه لأنه یجتذبه جانباً لفعل والترك. 

- الراد بها المباح» ولاعکن لقائل هذا أن یحمله على متساوي الطرفین من کل 
وجه» بل بعکنه حمله على ما یکون من قسم خلاف الأولى. والذي یظهر لي رجحان 
الوجه الأول. 

وغير بعيد من الوجه الأول ما فسر به النووي الشتبهات بقوله: ما الشنهات: 
فمعناها آنها ليست بواضحة الحل ولا الحرمة» فلهذا لا یعرفها کثیر من الناس ولا 
یعلمون حكمهاء وأما العلماء فیعرفون حکمها بنص أو قياس أو استصحاب أو غير 
ذلك 

ونحن نری أن كل هذه التفسیرات وغیرها ما جاء به الفقهاء ء لا أساس لها من 
الصحة لأنها تفسیرات هلامية وضبابية لا ترضي العقل ولا تقنعه بل تحعله دائما 
متوتراً وفي شك من أمره» وللتأكد من ذلك علینا فقط الاطلاع على الأمثلة التي 
يضربونها في موضوع المشتبهات كنهيهم عن العمل في مطعم يقدم خمورا لأن 
ذلك سيوقع في شبهة شك الآخرين في هذا الشخص بتعاطيه الخمر؟ ولنا فقط 
الإمعان في هذا الثال لنرى مدى سذاجة هؤلاء في طروحاتهم وبعدهم التام عن 
المفاهيم الحقيقية للأمور عا في ذلك عجزهم عن تحديد ماهية المشتبهات وحصرها 
يكل را باق و اس انها دی الي ۰ ۲ 
ومذكورة وحصورة في التنزیل الحكيم» وسنوضح ذلك كما ينبغي حتی نریل کل 
الشكوك والضبابية التي تحوم حولهاء لكن علينا أولاً أن نوضح المعنى اللغوي 

فالشبهة - حسبما جاء في معجم مقاييس اللغة - من أصل ” شبه“ وهو ال واج 
یدل علی تشابّه الشّيء وتشاكله لون وَوَضْفاً. يقال شه وشبّه وشبيه. والشْبّه من الجواهر: 
١‏ ی رن ا الاطلاع على كتاب فتح البازي لابن حجر العسقلاني» ج /١‏ 


کتاب الابمان/۰۲ باب فضل من استیر لدینه ۰۳٩‏ حديث رقم(۲ 5)؛ دار العرفق ۱۳۷۹ هه بيروت. 
۲ محمد لقمان الأعظمي» دراسات في الحديث النبوي الشریف» الکتب الاسلامي» ۰۱۹۹۲ ببروت؛ ص ۰۱۹ 


يفن 
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الذي يشبه الذّمَب. وادَُّبَهَات من الأمور: المشكلات. واشتبه الأمرانء إذا أشكلا“. 
فالشتبهات حسب هذا التعريف اللغوي هي المشكلات من الأمو وعا أنه ورد في 
الحديث السابق أن المشتبهات تقع بين الحلال والحرام» وطالما أن الحرام محرّم بشكل أبدي 
لايزيد ولا ینقص وورد مجملاً ومفصّلاً في التنزيل الحكيم؛ والحلال محلل بشكل أ بدي لا 
يحرم أبداً بل يُطلق ويقيّد فقط» فتصبح بذلك الشتبهات مسائل لا هي ممنوعة منعاً أبديا 
ولا مسموحة سماحاً أبدياً بل تمنع ونُسمح حسب الظروف ومتطلبات المجتمع» وهي 
المنهيات الواردة في التنزيل المكبوول عادقة ة لها بفتاوی الفقهاء ولا مروياتهم. وعا أنها 
كذلك فيجب تعريف النهي لغة وهو كما عرفه ابن فارس في معجمه أصل صحيح ”يدل 
على غاية وبلوغ. ومنه أنهيت إليه الخبر: بلغته إياه . ونهايةٌ کل شيء: غايته. ومنه نهیته عنه» 
وذلك لأمر يفعله . فإذا یه فنتهی عنه فتلك غاي ما كان وآخره * والفرق بين التحريم 
والنهي یکمن في أن التحريم وهو المع كما بيناه آنفا يترتب على اقترافه عقاب دنيوي 
أو أخروي أو الاثنان معاً يستحقه مقترفه» وهو أشد أنواع المنع» بینما النهي فلا يترتب 
على اقترافه عقاب. مثال ذلك أن رجل القانون يمع التدخين في الأماكن العامة ويفرض 
عقاباً على مرتكبه» بينما الطبيب يكتفي بالنهي عن التدخين دون أن يترتب عنه عقاب 
بل يأتي مناسباً للظروف الصحية للمريض التي يحددها الطبيب باجتهاده الشخصي» 
بينما رجل القانون فإنه يمنع التدخين دون أن يضع اعتباراً للحالة الصحية للإنسان. لذا 
فان التنزيل الحكيم قام بدور الطبيب في تحديد المنهيات و لم يقم بدور رجل القانون لأنه 
لم بمنعها ( لم يحرّمها) ما یبین أنه لا يوجد إكراه في الدين. وبناءً على هذا الفرق جاءت 
المحرمات عينية ومحددة وصارمة لا تقبل التدخل الإنساني فيها لأنها تدخل في الاختصاص 
الإلهي البحت مع وعد الله بالعقوبة الأخروية لمنتهكها والدنيوية لبعضها مثل قتل النفس 
والسرقة. على خلاف النواهي التي حدّدها الله عز وجل من مقام ألوهيته ولكنه ترك بحال 
تطبيقها بالسماح وا منع خاضعاً للاجتهاد الإنساني لأن النواهي ظواهر مستمرة وقائمة عبر 
طول الأزمنة واختلاف الأمكنة لهذا ذكرت في التدزيل وهذا هو الجانب الإلهي فيهاء لكن ممارستها 
ظرفية تماما وخاضعة لظروف المجتمعات وشروطها الوضوعية, ولهذا أوكلت مهمة تحديد ظروف 
مارستها للعشريع الإنساني الذي يجب أن يساير التطور العرفي: السياسيء الاجتماعي والاقتصادي 
للمجتمعات» وهذا هو الجانب الإنساني فيها. على هذا الأساس فان اجحانب الإنساني فيها لا يمكن أن 


۱۷۸ 
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يكون أبدياً لأنه لا يمكن تعميمه في الزمان وفي ا مكانء أي لا يمكن إخضاع كل الجتمعات الإنسانية 
له أن لكل مجتمع مستواه المعرفي الخاص به» وظروفه التي قد لا توجد في غيره. وعلى هذا الأساس 


- المنهيات الواردة في التنزيل الحكيم 


۱- التجسس والغيبية 
ود أنه عن افجسی راه واجتاب كب من ان في قول تال :یا لذین 
e‏ 5 یب يُعْضْكم بَعْضا 
بدك ادع اطي كه أخيه میا فَكرِهْتُمُوهُ ونوا الله إن الله ناب رَّحِيمْ 
۳ 2 
لنأخذ أولاً التجسس لأنه مثال واضح جداً على 7 تغير الظروف في الجتمعات في 
إطار جدلية السلم والحرب التي تعيشها الدول فيما بينهاء فإذا لم تتجسس دولة ماعلى 
أعدائها فان ذلك يعتبر إهمالا منها ويوقعها في أزمة كبيرة بحيث يعرضها للاعتداء 
أو عنصر المفاجأة خاصةٌ وإذا لم تتجسس على المشتبه بهم من عصابات المخدرات 
والمجرمين فإنها لا تستطيع أن تتقي شرهم ولن تتمكن من معرفة تح رکاتهم والقبض 
عليهم» وبالتالي لن تتمکن من تحقيق الأمن والطمأنينة في ترابها الوطني» وفي هذه الحالة 
يصبح التجسس ضرورياً لتحقيق دولة القانون. أما التتجسس على الجار أو الأصدقاء 
ال د أن كلاهما يعد تجسساً وهو النهي عنه. 
فالتجسس يُسمح به في حالات وينهى عنه في حالات؛ ولو كان التجسس حراما ما 
سمح لأحد بتحليله إلا الله لأن ظرفية التشريع الإنساني تجعل منه سیب في كونه لا يكون 
إلا في المنهيات من جهة وفي تقييد الحلال واطلاقه من جهة أخرى كما سنراه لاحقاً. 
آما ما عدا ذلك فممنوع الاجتهاد فيه. تلك هي المنطقة الرمادية التي يتدخل فيها 
الاجتهاد الإنساني في التشريع بالسماح أو المنع» فالتجسس كظاهرة مستمرة في الزمان 
والمكان ولكن ممارسته ظرفية حسب الزمان والمكان» وتعود مهمة منعه أو السماح به 
إلى البرلمانات التي لها الحق في قوننته وليس الفقهاء والمفتين. 
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التجسس على الأعداء والعصابات 
والمجرمين (مسموح به) 


سه حب 


التجسس على الجيران والآخرين 
لمعرفة خصوصياتهم (منهي عنه) 


وكذلك الأمر بالنسبة للغيبة» فإن المجتمعات هي التي تحدد القبول منها وغير 
المقبول» حتى أنَّ في قوانين معظم الدول توضع مواد تقوم.عحاسبة من يطعن بالآخرين 
أو یشوه سمعتهم. كما تسمح بالغيبة في حالة الشهادة أمام القاضي» أو لاظهار الحقيقة 
في محال الصحافة والاعلام. لذلك فإن تقنین الغيبية مهمة ترجع إلى السلطة التشريعية 
التي تضع لها مواد قانونية تبين كيفية ثمارستها وهي السلطة تمثلها البرلانات في كل بلد 


قول الحق والصدق: الصحافة 
آو الشهادة في الحاکم (مسموح به) 


۲- آکل آموال الناس 
كنا ذکرنا آنفاً فى محال الحاكمية الالهية أن هناك بغياً حرما وآخر منهيّاً عنه» فأما الحرم 
فهو البغي بغير حق» وقد أوضحنا كيف تم تفصيله في التنزيل الحكيم ببيان أن البغي 
الحرم هو السرقة التي أوضح عقوبتها وبيّنها. أما البغي الثاني فهو البغي بحق ويدخل 
في دائرة المنهيات لكونه ظاهرة مستمرة في الزمان والمكان لكن ممارسته تختلف حسب 
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ظروف المجتمعات ومتطلباتهاء بحيث تخضع ممارسته للاجتهاد الإنساني. وهذا البغي 
بحق هو أكل أموال الناس بالحق ويدخل في إطار ما يسمى دفع الضرائب والضمان 
الاجتماعي والتأمين وغيرها. .. أما أكل أموال الناس بالباطل فمنهيٌ عنه لما ورد في 
التنزیل الحكيم من خلال قوله تعالل: ۱ 

IE -‏ فلکم یکم بلاطل وو بل اكام افیف من وال 
الاس بالام وم نموه البقرة: 0A۸‏ ۱ 

- ہیا ها لذن آمو لکلا نکن تنكم بلاطل إلا أن تکوث مار عن براض 
کر .46 (النساء: ۹ 1 

نلاحظ من خلال هاتين الایتین أن النهي فیهما قد ورد بخصوص أكل آموال 
الناس بالباطل» وهو ما یسمی الرشوة» فالتشريع الانساني الظرفي يحدّد تماماً الفرق 

بين الرشوة والعمولة لان كلا منهما یحتاج إلى تعریف وسنّ قوانین غير آبدية من قبل 
الجالس البرئانية. آما الرشوق کمفهوم» فهي دائمة في حين أن مارستها تبقی خاضعة 
لظروف المتغيرة حسب الزمان والمكان» لذا فإن تحديدها بقع بين الحلال والحرام؛ أي 
في المنطقة الرمادية بينهما. . هذا بالنسبة لاية النساء ( ۰۰ أما اية البقرة (۱۸۸) فتنهى 
عن أكل أموال الناس بالباطل للإدلاء بها إلى الحكام؛ وهذا الأمر يختلف تماماعن الرشوة 
وعن العمولة لأنه يتعلق بالعطاءات التي تقدم لمن يقدم نفسه على أنه وكيل عن بعض 
الأشخاص من ذوي السلطة والنفوذ» بأخذ أموال الناس الذين يحابونه بعطاءاتهم 

من أجل تأمين مصالح معيشية لهم لدى أصحاب السلطة والنفوذ المقرب منهی كأن 

تقول: ی و O‏ 
0 لت کلوا فريقاً من أموّال الاس أي 
هذه الحالة لا تحصل مع كل الناس بل مع فريق منهم فقط. ااا ا قم 
و ل وب أن يدفع 
مقابل هذا النصب؛ و کل هذه الظواهر من أكل آموال الناس بالباطل هي آساس الفساد 
في کل الأنظمة في العالم. وسنبین الفرق بين ختلف حالات أكل آموال الناس ضمن 
المخططات التالية: 


A۱ 


الدين والسلطة 
التأمين والضمان الاجتماعي (مسموح به) 
أكل الأموال (۱): 


بالباطل: الرشوة + الفساد المالى (منهي عنه) 


بحق هو (البغي بحق): دفع المال للشفاعة الحسنة: 
دفع أجور الدعاوى وأجور المحامين... (مسموح به) 


أكل الأموال (۲): _ 


شراء المناصب واستغلال المنصب 
ومصانعة أصحاب المناصب (منهي عنه) 


- الانتحار 

o‏ 4 .ولا تفتلوا 
کم إن الله کان یک رَحيمًا)» هذا القول يستوجب علينا توضيحه بكل دقة 
لأنه وت حساس ويتعلق عسالة ”قتل النفس“ التي شدّد الله على حرمتها 
فرقين» اي آن یقتل انسان انسانا آخر (النفس بالنفس)» بصريح العبارة التي لا 
تعمل الشك أو اللي سواه عهدا او خطاً آو دقاعاً عن النفس. لکن في حالة 
الانتحار يقتل الانسان نفسه وتحتمل هذه الحالة أمرين اثنين: الأول هو الانتحار 
نتيجة مرض خطير وميؤوس من علاجه مرفوق بألم لا یطاق وهو ما يسمى القتل 
الرحيم» وفي هذه الحالة لا يوجد (النفس بالنفس). أما الثاني فهو قتل الآخرين 
مع قتل النفس أو ما يسمى العمليات الانتحارية. بالنسبة للقتل الرحیم وان كان 


۱۸۲ 


قراءة معاصرة للحاكمية 


غير مسموح به في التشريعات الانسانية القديمة لأنه كان يدخل في إطار قتل النفس 
عامةٌ لديهم إلا أنه في القرن العشرين والذي بعده بدأ المشرّعون في مختلف دول 
العام يتنبهون للاختلاف بين الاثنين» بحيث حددوا حالات القتل الرحيم بأن 
يطلب المريض» وهو في حالة عذاب شدید وحالة عضال لا عکن شفاوه منهاء 
من الطبيب أن ينهي آلامه بان يضع حدَاً حياته, فهذا النوع من القتل يتم بناٌ على 
طلب المريض ض أو بطلب من أهله عندما يكون المريض في حالة غيبوبة لا أمل له في 
الخروج منهاء فيطلب وليه من الطبيب أن يريحه من هذا الوضع بوضع حدٌ لحياته. 
وان كانت بعض الدول قد سمحت بهذا القتل رحمة بالمريض فهناك البعض الآخر 
منها ما زال يدرس إمكانية السماح به» وهناك من يرفضه تماما کالدول الإسلامية. 
الصواب في نظرنا في هذه المسألة يكمن في أن التشريعات الإنسانية التي سمحت 
بالقتل الرحيم هي على صواب» لأن هذا القتل يدخل في إطار ”القتل بالحق“» 
فمن حق الانسان اختيار وضع حد یاته إذا كان الأ لم الذي يعاني منه لا یطاق 
ولا عکن للأدوية أو العلاحات تخفیف حدته» في هذه الحالة تکون حياة الریض 
عثابة جحیم يعيش ویلاته پومیه والله رژوف بعباده وما جعل علیهم في الدين من 
حرج وبالتالي فان هذا النوع من القتل (القتل الرحیم) یدخل في إطار القتل 
باحق“ لاراحة الانسان من العذاب الذي يعانيه. أما من ينتحر نتيجة مرض نفسي 
يعاني منه بسبب فقدانه لتوازنه فان ذلك يدخل في إطار قتل النفس التي حرم الله 
وتكون محاكمته على الله الذي يعلم حالته ولا يشك في عدالته سبحانه لأنه هو 
فقط من يعلم إذا ما كان في حالة مرضية لا تسمح له بالتمييز بين الصواب والخطأ 
وبين الحلال والحرام» ونحن لا يحق لنا إصدار أي حكم ضده. 

في حين أن من يقتل نفسه ويقتل الآخرين معه كما العمليات التي يقوم بها عناصر 
الجماعات الإرهابية في تفجيراتهم الانتحارية» ففي هذه الحالة يكون قد ارتكب 
حرامين: الأول أنه قتل الآخر بغير الحق والثاني أنه قتل نفسه عن سابق إصرار وترصدء 
يعني أنه ارتكب فعلته وهو يعي تماماً ما یفعله» وفي هذه الحالة يكون عذابه مضاعفاً 
من عند الله عز وجل لأنه كما قال عز وجل: ومن يَفْعَل ذلك عُذْوَانًا وَظلمًا فَسَؤْف 
نضلیه تارا وکال ن ذلك على الله سرا (النساء: ۳ 


YAY 


الدين و السلطة 
القتل الرحیم (قتل بحق) (مسموح به) 
قتل النفس (الانتحار): 
قعل الآخرين وقتل النفس كالعمليات 


4- الخمر والميسر 
فيما يتعلق بالخمر بالذات نلاحظ أن كتب التراث قد دأبت على إيراده كمثال حي على 
الناسخ والمنسوخ في التشريع بتحرعه بناء على الایات الواردة في التنزيل: 

- شالوك عن اقفر یسم قل فيهمًا از ْم كبر ماع لاس مهار من 
أفعهما وَيَسْأَنُونكَ مادا شون فل العف ذلك ین اله أك الآيات لعلکم تفکزونه 


(البترة: ۹ ۰۲۱ 
- فيا يها لذین آمنوا لا تَقْرَبُواً الصّلاة وم شکازی حى تغلموا ما تقولون...4 
(النساء: ۰۶۳ 


- یا یه ین وا إا ار وَالَيْسرُ لاب الالام رخس من عمل 
الشَّيْطان فاجتد بوه لمكم فلحو (الائدة: 4( 

- هما ری اسان أن يُوقع بتكم الْعَدَاوَةَوَالْبْضَاء في احفر وَاليْسِرِوَيَصْدَكُمْ 
عن ذكر الله وعَن الصّلاة فهل أ مهود (المائدة: 4۱ 

- إوّمن رات النَخيلٍ والأغتاب َو منه مزا ورزقا حَسَنا إن في لك 
موم قلود (النحل: ۷ 

لقد أوّلت أدبيات الفقه الاسلامي الاجتناب الوارد في الخمر في الاية )٩۰(‏ من 
سورة المائدة.معنى التحريم أو اکثر وجعلته ناسخا لك ل آیات التحلیل الأخری» ولاظهار 
خطأ هذا التأويل علینا توضیح مسألة الخمر بشکل جليء بدعاعا جاء في الاية (۲۱۹) 
من سورة البقرة التي تصف الخمر والیسر بأن فيهما إثماً كبيراً ومنافع للناس» ونظراً لهذه 
ابحدلية التناقضية الكائنة فيهما فانه عز وجل قد آمر باجتنابهما و لم يقم بتحرعهما. وقد 
كتا ّنا سابقاً في الحرمات أن الإثم نوعان: النو ع الأول حرم وهو الشرك بالله» بحیث 


۱۸ 


قراءة معاصرة للحاكمية 


كنا تطرقنا إليه بالتفصيلء وتركنا الحديث عن النوع الثاني ألا وهو المنهي عنه للتطرق 
إليه هنا في مال الحاكمية (الإلهية-الإنسانية) أي في باب المنهيات. فهذا الإثم المنهي 
عنه هو الخمر والیسر إذ لم يتم تحريمهما بل اكتفي بالنهي عنهما لتداخل الثم والمنافع 
فيهما لانه لو تم تحريمهما بسبب الإثم الذي فيهما لتسبّب ذلك في تفويت منافعهما عن 
الناس وحرمانهم منها مع أهميتها لهم في حياتهم ومعاشهم. . لهذا ترك الجال مفتوحا 
للاجتهاد الإنساني لتحديد منافع كل منهما و الاستفادة منهما وفق هذا الإطار. 

أما عند دراسة الآية ( ٠‏ ) من سورة المائدة فإننا نحد أنه قد تم فيها ذكر أربعة بنود هي: 
ا لخمرء الميسر» الأنصاب والأزلام؛ ثم و ل 
ثم طلب من الإنسان اجتناب هذا الوصف أي ي الربخش" " وليس اجتتاب هذه البنود 
بعينها. والرجس لغة - كما جاء في معجم ابن فارس -: ”أصل يدل على اختلاط. 
يقال هُمْ في مَرْجُوسّة من آمرهم» أي اختلاط*. فالاختلاط المقصود هنا هو الالتباس 
في الأفكار والآراء والتصرف وعدم اتضاحها (دهنويقهمء)» وبتطبيق هذا المعنى على 
البنود الأربعة السابقة نحد ما يلي: 


أ- اختلاط الخمر (رجس الخمر) به الإسكار (علماً أن الخمر تشمل 
الشروبات الكحولية والمخدرات) (لأنه لا يعلم ما يقول لقوله تعالى: حى تَعْلَمُوأ 
ما تقو 4 (منهي عنه). 

یب اعلا ادر و ای س ترف الزيخ (علما ان اراج 
الوحيد هو صاحب الكازينو) (منهي عنه). 

ج اختلاط الأنصاب (رجس الأنصاب) ل الذبح عليها (وأن تذبحوا 
على النصب) (تحريم ورد في سورة المائدة الآية ۳). 

د- اختلاط الأزلام (الاستسقام بها) > وأن تستقسموا بالازلام (تحريم 
ورد في سورة المائدة الآية ۳). 

تأمل معي أخي القاری أن قوله: ” |“ الوارد في الآية )٩۰(‏ من سورة 


00 ل ا‎ SS 
فيها بسبب الإثم الذي فيهاء فطلب الله عز وجل من الانسان اجتناب الخمر وبقية‎ 
البنود الأخرى ولم يقل بتحرعها الحضورها بشدة في حياته» كما هو الحال في‎ 


۱۸۵ 


الدين والسلطة 


استعمال المواد المسكرة والمخدرة في العمليات الجراحية» فاستعمالها في المجال 
الطبي لا رجس ولا حرج فيه بل فيه منفعة كبيرة للإنسان كما تبينه الآية )٦۷(‏ 
من سورة النحل» أما استعمال هذه المواد لمجرد الإسكار فهذا هو الرجس الذي 
طلب من الانسان اجتنابه لأن له تبعات سيئة على الإنسان في علاقته بربه كما 
جاء في قوله تعالی عند نهیه في اقتراب الصلاة في حالة السکر: و حَتَىَ تَعلموا ما 
ولون وفي علاقته بالآخرين كما بينها قوله: بريد الِّطَانُ أن يُوقع ینکن 
ا ء في ار وَالَيْسر». وهذه الحالات تحدث في كل بلاد العام 
نتيجة السكر والقمار وكذلك مختلف أنواع الجرائم 

وقد كنا أوضحنا سابقاً أن الذبح على النصب والأزلام قد تم تحرعه في الآية (۳) من 
سورة المائدة» وعليه فان الاجتناب نوعان: الأول اجتناب تحريم» وهو الوارد بخصوص 
الأنصاب والأزلام رغم أنها لا توقع العداوة والبغضاء بين الناس لكنها لا تشتمل على 
أي منفعة للناس» والثاني اجتناب نهي وهو المتعلق بالخمر والميسر بسبب النافع التي 
فيها لقوله تعال: ...هل ثم مسون (المائدة: 6٩۱‏ فقد تم وضعها في دائرة 
المنهيات فقط وليس التحريم رغم كونها توقع العداوة والبغضاء بين الناس لكن فيها 


تفع کرد لويم 
ه- رحس الأنصاب فش کشت تذبحوا على النتصب (محرم). 


وعا أن للخمر منافع كثيرة والتي يسمح باستعمالها لأجلهاء فقد ترك الجال 
للتشريع الإنساني لتحديد حالات السكر المسموحة والحالات الممنوعة وتقنين 
معاقبتها كالقيادة في حالة السكر. لنا فقط أن نشير هنا إلى أن الفقه الإسلامي قد 
استند في تحرعه للخمر على حديث جابر الذي قال فيه: ”قال رسول الله صلی الله 
عليه وسلم: ما أسكر كثيره فقليله حرام*۱. فالحديث وعلى فرض صحته سنداً كما 
يرى الحدئون إلا أن متنه غير صحيح منطقياً لأن المنطق والواقع يفندانه لان كل 
المخدرات تدخل في بند الخمر وتناولها بشكل قليل يدخل في كثير من الادويق فهذا 


۱ رواه آبو داود في الأشربة» ج۲/ ص ۲ والترمذي» ج۲/ ص ۰٩‏ وابن ماجه في الأشربة» ص ۰۲۱ 
والنسائي في الأشربة» ج۲/ ص ۰۳۲5 


1A 


قراءة معاصرة للحاكمية 


القليل يتناوله كل أهل الأرض بدون استثناءه فهل يعقل أن يتم تحريم شيء يحتاج إليه 
كل أهل الأرض؟؟؟ 
كنا رأينا في باب المحرمات أن الضرورة في التنزيل الحكيم جاءت فقط بخصوص 

O‏ الفقهاء بناءٌ على ذلك» 
قاعدة فقهية مفادها أن ”الضرورات تبيح المحظورات“ وقاموا بالعمل بها لتحليل 
أمور هي أصلاً حلال لكنها محرّمة لديهم من باب القياس. ونحن نرى أن هذه مهزلة 
تشريعية إن لم نقل فكريةء لأنهم قاموا من جهة بمشاركة الله في ألوهيته بتحريم أمور 
هي الدج وس رسن او لوا 
على هذه القاعدة الفقهية. فهذه القاعدة وان كانت صحيحة في مضمونها إلا أن 
الفقهاء آساووا استعمالها لأنهم طبقوها في غير محلهاء لأنها في واقع الأمر لا تُطبّق 
في الأمور التي هي في الأصل حلال وإنما تطبق ف في الأطعمة المحرّمة في التنزيل 
الحكيم بتحليلها عند الضرورة وفي الأمور المنهي عنها والتي يحتاج إليها أغلب 
سكان الأرضء مثال ذلك حالة التخدير للعلاج والتطبيبء فالإسكار في هذه الحالة 
يتحول من منهي عنه إلى مباح لمنفعته الكبيرة» وتتضح الفكرة التي نقصدها من خلال 
سي د لل و م 
شخص منهم اضطر إلى أكل الميتة أ و الدم أو لحم الخنزير خلال السنوات العشر 
الماضية؟ الجواب طبعاً أن العدد قليل جداً وقد بعد بالعشرات» أما التخدير للعلاج 
كإجراء العمليات فان عدد من يحتاج إليه من مرضى في مصر فقط ید بالاین» 
فما بالك في العالم كله؟ لهذا فإن منفعة الإسكار في هذه الحالة كبيرة جداً ويحتاجها 
کل آهل الارض. ۱ 

كذلك الأمر بالنسبة للعب الیانصیب والسابقات المماثلة له فهي أيضا فيها منافع 
للناس و التشریعات الانسانية تسمح بها وتقان أساليب مارستها. آما القمار فضار 
للانسان لهذا تحدٌ كل الدول بجالات وأمكنة مارسته وتراقبها أحياناً بشدة وصرامة 
وتمنعه تماماً في غالب الأحيان» فالو لایات التحدة الأميركية مثلاً تسمح بالقمار في 
ودع وهآ فقط وتمنعه في باقي الولايات» أما اليانصيب فمسموح به في كل ولاياتها. 
والغريب في الأمر أن الفقهاء لم ينتبهوا إلى أن أوراق اليانصيب والمسابقات لا توقع 


۱۸۷۲ 


الدين والسلطة 


العداوة والبغضاء بين الناس» والأهم من ذلك أنها لا تصد عن ذكر أو صلاة! فهذا 
2 

التفريق الوارد في التنزيل لعواقب كل من الخمر والميسر لم ينتبه إليه الفقهاء فهل بمكن 

لأحدهم أن يتجرأ بالقول إن شراء ورقة يانصيب تمنع عن الصلاة أو توقع العداوة 

والبغضاء بين الناس؟؟؟ 


السكر من أجل التخدير للعداوي (مسموح به) 
الخمر (السکر - المخدرات): 


السكر من أجل السكر وليس بهدف 
التخدیر للعداوي (منهي عنه) 


الیانصیب ومختلف السابقات (مسمو ح به) 


سے 


کازینو القمار (الروليت) (منهي عنه) 
ويمنع مارسته أو يحد منها البرلان وليس الفقهاء 


۵- اجتناب رجس الأوثان 
الوئنية ظاهرة تاريخية قديمة صاحبت مسيرة الانسان منذ بدایاته في رحلته نحو 
التو حيد. و تحسدت باختلاف آنواعها کعبادة الکواکب من شمس وقمر ونجوم.... 
وعبادة مظاهر الطبيعة من براکین و أمطار... بالاضافة إلى عبادة الأصنام المنحوتة. 
غير أن تطور مستوی الوعي الانساني جعله يدرك الفرق بين الذات الالهية الجردة 
في وحدانیتها في ربوبیتها وآلوهیتها وبين الکواکب وظواهر الطبيعية أو الاصنام 
بحيث أدرك أن الکواکب والطبيعة تساهم في التشکیل الكلي للكون» وأخضعهما 
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للدراسة ليفهم ماهية الكون بعمق مستعملاً العلوم التي توصل إليهاء وليتمكن أيضا 
من التحكم في الطبيعة أكثر فأكثر» ومن ثم تحسين مستوى معيشته وتحقيق الرفاهية 
والتطور. ۱ 

كما أن مستواه العرفي مکنه کذلك من إدراك أن الأصنام التي كانت تعبد في 
الحضارات القديمة كالحضارة البابلية والتي قبلهاء كالتي عاصرت إبراهيم عليه 
السلام والتي كانت منحوتة على شكل حيوان أو إنسان أو مزيج بینهما... انا 
هي جرد حجارة نحتها الإنسان قدیعا بغرض التقرب بها إلى الله» ولا تعد الباقية 
منها حالياً أن تكون مجرد تحف فنية منثورة في الطبيعة يهتم بها للدراسة والسياحة 
فقط دون أن يترتب عن ذلك أي توجه ديني عقائدي. أما التماثيل التي يتم نحتها 
لتمثيل رموز سياسية معينة في دولة ماء كقولنا تمثال سعد زغلول...» فهذه التمائیل 
الكل يدرك أنها لا تعد أكثر من رموز تنحتها الدول لعرض هيبتها ومنجزاتها. 
لهذا نحن نستغرب مما تقوم به ابحماعات الإسلامية المتعصبة من هدم للتحف 
الفنية والتمائيل الرمزية كما فعلت طالبان في أفغانستان» فإبراهيم عليه السلام 
والرسول محمد (ص) قاما بهدم الأصنام في الكعبة مع ما بين المرحلتين من فارق 
زمني لأن الأصنام في عهديهما كانت تسبّب الرجس للناس» أي تخلط عليهم 
أفكارهم ومعتقداتهم. لأنها كانت تمثل رمز الوثنية التي جاء كل منهما لمحاربتها 
والدعوة إلى عقيدة التوحيد» فهدمهما للأصنام كان مفسراً ومقبولاء أما الآن 
ونحن في القرن الواحد والعشرين فنعتبر هذا التصرف ضرباً من العبث» ونتساءل 
بتعجت وسخرية: إذا كان الطلوب منا هدم التحف الفنية والرموز السياسية حالياً 
لتفاديها فماذا عسانا نفعل مع الكواكب وظواهر الطبيعة التي لا يمكننا إزالتها في 
أ يال مك الک ال* 

الحقيقة أن هذه الكواكب وظواهر الطبيعة» وكذلك التحف الفنية والرموز 
حاضرة في كل خطوة من خطوات حياتناء إذ لا يمكننا إزالة الأولى وهدم الثانية 
جميعاً... لهذا طلب منا عز وجل في محكم تنزيله باجتنابها فقال (اجتنبوا) ولم 
يقل (لا تقربوا) لأننا نصادفها في حياتنا اليومية كثيراً ولا عکننا تفادي وجودها. 
فكل الظاهر التي كانت تُعبد مثل التار ومظاهر الطبيعة كلها نعيش بها ومعهاء 
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لذا طلب منا الله عز وجل اجتناب الرجس (الاختلاط) في الأوثان» ولم يطلب منا 
قربانا للشمس لأننا نعلم أن الأول رمز سياسي والثانية مظهر من مظاهر الطبيعة 
لا أكر. 


والرموز السياسية (مسموح به) 
الأصنام والتمائیل: 


الرجس فيها إذا اعتقدت أنها تنفع وتضر 
أو تقدم القرابين لها (حرم) 
0 - السخرية والاستهزاء 
- یه ال توا ینک قوم م قوم تي | ن يَكونُوا نامهم ولا ناء من 
نساء عَسَى أن يكن خَيْرًا مهن ولا تلمژوا اکم ولا تبروا الاب بنسّ الاسم 
موق بغد الان ومن ْب فَأُولَكَ شم اون (الحجرات: ۱. 
تميز الآية بين مفردتي ”القوم“ و”النساء“ إذ جاءت فيها الأولى جمع لمفردة 
”امرأ“» بینما الثانية فجمع لمفردة ”امرأة“» لأنها وضعت الذكور لوحدهم والنساء 
لوحدهن لعل ذلك لكون سخرية النساء تختلف عن سخرية الرحال. وورد في الآية 
النهي عن السخرية واللمز والتنابز بالألقاب لما في ذلك من أذية نفسية وتشويه 
لسمعة الآخرين. فهذه الممارسات نهى عنها الله عز وجل لكنه ترك مجال استعمالها 
خاضعاً للاجتهاد الإنساني حسب الظروف و التطلبات الخاصة بكل مجتمع. وبالنظر 
إلى التشريعات الانسانية نجدها تنم هذه الممارسات وتعاقب عليها وتقوم بتقنین 
عقوبتها. أما ما يحدث في وسائل الاعلام من سخرية هادفة ولز وتنابر نقدي كما 
نحده في الأعمال الفنية الكاريكاتورية أو المسرحية والسينمائية التي يقوم فيها الفنانون 
والصحافيون بالسخرية والهمز واللمز بالسياسيين في عملية نقدهم لساستهم لحثهم 
على تحسين أدائهم للمهام الموكلة لهم» فمسموح بها ولها قوانين خاصة تضبط 
مارستها. ويمكننا توضيح هذه الممارسات حسب المخططات التالية: 
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السخرية من السلوك الطغياني والظلم (مسموح بها) 
السخرية من القوم (الذكور): 


السخرية من الأشخاص العاديين (منهي عنها) 


السخرية من السلوك الظالم اللاأخلاقي (مسموح بها) 
السخرية من النساء: 


السخرية من النساء العاديات (منهي عنها) 


التواضع أمام الآخرين كلما زاد مالا 
وعلما وسلطة (مسموح به) 


> 


الشعور بالدونية اتجاه الآخرين (منهي عنه) 
قبول اللقب الحقيقي كلقب عام بروفيسور... (مسموح به) 
التنابز بالألقاب: 


التکبر أمام الآخرين على أنهم دونه 
لأنهم لا يحملون الألقاب التي يحملها (منهي عنه) 
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5 - وغول البيوت 
- فإيشالوئك عن الأهلة فل هي اقب لاس وج وئس ا أن نا ییوت 
من ظهُورهَا وَلکنْ امن انّقَى وا یوت من أبوابها اموا اله لعلَكُمْ فلحو ن4 
(البقرة: ۰۱۸۹ 

- وی نها این اموا لا ذلا يون عبر پیونکم حى تشتأنشوا وال 
لها نکن > یر کم کم تَذَكرُونَ) (النور: ۳۷ 

- فان َم دوا یا آخذا لا تذشلوها ی بودن لک وان قبل کم اجنوا 
زوا هو کی نکن انها غود علي التو ۲۸ رب 

- فیس علیکم ناخ أن دلوا و نَاغيْرَ مشکوئة فيه ماخ لک و E‏ 
دون وَمَا TES‏ (النور: .)۲٩‏ 

ورد النهي عن دخول البيوت مفصّلاً في هذه الآيات لاهمیته, لأن الأصل فيها 
دخولها بإذن أهلهاء إذ من الضروري طلب الإذن منهم للقدوم وإعلامهم بذلك 
قبل وقت القدوم حتى لا نحرجهم بقدومنا المفاجئ كي نستأنس بهم فإذا اعتذروا 
عن عدم إمكانية استقبالنا فلا جناح عليهم في ذلك وعلينا تقبّل الأمر دون انزعاج 
وهذا التفصيل وارد في الآيتين (۲۷) و(۲۸) من سورة النور. بينما الآية (۱۸۹) 
من سورة البقرة تحرص على طلب الاذن في دخول الببوت باستعمال عبارة (وَأَنُوأ 
ییوت من )لا فيها من إشارة إلى احرص على طلب الإذن في دخول البيوت 
بدل دخولها من ظهورها بحيث يدخل هذا الفعل في دائرة التلصص على الآخرين. 
أما في الآية (۲۹) من سورة النور» فقد سمح لنا بدخول البيوت غير المسكونة بإذن 
أو بدون إذن في حال كان لنا فيها متاع. لكن علينا ألا نحعل ذلك ذريعة لنا لهتك 
حرمات بيوت الآخرين بل هذه الحالة مسموح بها فقط في حالات خاصة یحذدها 
التشريع الإنساني كوقوع جرعة تضطر الشرطة في إثرها لدخول البيوت للتفتيش أو 
إجراء تحرياتها. فالتشريع الإنساني هو الضابط لهذه العملية بتقنين شروط الحصول 
ی ا وس ب ی 
أبوابها دون استنذان من أهلها. وكل حالات دخول البيوت المذكورة في التنریل 
سواء المسكونة منها أو غير المسكونة» وسواء تم ذلك من ظهورها أو من أبوابهاء 
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تطرّقت إليها كل تشريعات دول العام بالتقنين مع وضع عقوبات متفاوتة على من 
یتجاوز هذه القوانین» و هذه التشریعات ظرفية مر حلية وتنطبق علیها قاعدة: " تتخیر 
الأحكام حسب الزمان والکان والعادات والتقالید ومستوی الوعی الاجتماعي 
والمعرفي“ 


عدم إمكانية الدخول من أبوابها لسبب ما كالحريق 
دخول البيوت: 


من أبوابها: حتى يؤذن لنا اما من أصحابها 
أو من القاضي أو العمدة إذا كانت غير مسكونة 
۷- النهي عن نقض اليمين وقول الزور 9 
- $ .ولا قضُواً الما بعد توکیدها وقذ بعلم | لله عَلَيْكُمْ كفيلاً رن الله 
فود (النحل: 6٩۱‏ 
- ولا تكو وأ کال تقَضَّتْ عرلها من ند َو لكان دون نکم دحلا یتک 
أن تود اة هي آزنی من آم ما تر كم اله به. (التحل: 4۲(« 
- ولا تحذوامانکم دحلا تكم فل مب بوتا وتذوقوا السوء عا ددم 
عن سَبِيل الله کم عَذَابٌ عَظيمٌ)(التحل ۲ 
اكتفى الله عز وجل في محكم تنزيله بالنهي عن نقض الأبمان بعد توكيدها لجرد 
الرغبة أو لخلق البلبلة في الجتمع وإحداث الفوضى فيه كما تبينه الآيتان )٩۱(‏ و(۲٩)‏ 
من سورة النحلء لكنه بالمقابل لم يحرّمه لأن القسم على الأعان يبقى ظاهرة مستمرة 
لكن تطبيقاتها تختلف من مجتمع إلى آخر ومن حالة إلى أخرى. وعليه يمكن للحالف 
أن يقسم على يمين ما ثم يدرك بعدها أنه كان مخطناً أو يكتشف أنه أقسم على أمر 
ما توهم أنه حق ثم اكتشف بطلانه فيما بعد» حينها يحقٌ له نقض كينه عينه لأن ذلك هو 
الصواب بعدم الإصرار على الخطأ أو الباطل. فحلف اليمين ونقضه خاضع للاجتهاد 


$ 4 


4 


Ark 
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الانساني لضبطه بالسماح به أ و النهي عنه وهذا ما نحده في التشريعات الإنسانية عبر 
مختلف الدول في العام التي تقنن حالات نقض اليمين وشروطها بتوضیح الحالات 
التي تسمح بها وتلك التي تنهى عنها وتقوم ععاقبة مقترفهاء لأن نقض اليمين دون 
سبب معقول منهي عنه كما أن البقاء على اليمين بعد بيان خطنه أو بطلانه فعل غير 
مقبول عقلاًٌ» وهذا ما نهت عنه الآية )٩۲(‏ من سورة النحل ووصفته بأنه فعل ترل 
القدم فيه بعد ثبوتهاء آما نقضه لسبب معقول فمسموح به. 


نقض اليمين بعد بیان خطئه أو بطلانه (مسموح به) 
الأيمان: 


نقض اليمين دون سبب معقول (منهي عنه) 


في حين أن اللغو في الأيمان سماه التنزيل الحكيم ”قول الزور"» ونهى عنه 
وأمر باجتنابه في قوله تعالی: #. .جوا قول الورك (الحج: ۰ واجتنابه 
يستدعي أن يحذر الانسان من الوقو ع فیه. ومثال ذلك أن يجد الانسان نفسه 
أحياناً في موقف يضطر فيه إلى مدح بضاعة ما للترویج لها أو مدح شخص ما 
بحاملةٌ له» فإذا كان بقصد الترویج لبضاعته أو الجاملة - وهذا یحصل كثيرا من 
باب الصلحة أو اللباقة - ثم نتج عن هذا السلوك ضرر بالآخرين فهذا الامر منهي 
عنه» آما إذا لم ينتج عنه أي ضرر فلا شيء في ذلك. . والتشریعات الانسانية تحدّد 
الفرق بين هذا وذاك حيث تمنع الحالة الأولى وتفرض عقوبات على مقتر مقترفها لأن 
الغرض منها هو التغرير بالآخرين وتضلیلهم؛ » بینما لا ترى حرجاً في الحالة الثانية 
التي لا يترتب عنها أي ضرر. 
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على ذلك ضرر على الآخرين (مسموح به) 


ول ور ص 


الجاملة أو الترویج لبضاعة بغرض 
تضلیل الا خرین واخاق الضرر بهم (منهي عنه) 


وهکذا نتوصل من خلال عرضنا السابق للمنهیات الواردة في التنزیل الحكيم 
وتطبیقاتها في التشریعات الانسانية إلى أن النواهي الالهية التي تم شرحها لها جانبان اثنان: 

- اجانب الالهي: ذکرت النواهي في التنزیل الحكيم بصفة الظواهر الانسانية 
الستمرة في الکان والمتدة في الزمان كالغيبة» التجسس. الرشوة, الانتحار» 
السخرية من الآخر واحتقار الذات» دخول البیوت بدون اذن أو من ظهورها... 
وهذه الظواهر لکونها تحتمل السماح بها والنع وردت على شکل نواه و لم ترد على 
شکل محرمات. 

- الجانب الانسانی: إذا كان التنزیل الحكيم قد بين النواهي وسردها الا أنه ترك 
جال تحديد تطبيقاتها للاجتهاد الإنساني حسب الظروف الموضوعية ومتطلبات 
المجتمعات المختلفة باختلاف الشروط الزمكانية» التي يمكن من خلالها تحديد متى 
تكون هذه الظواهر مسموحة ومتى يمكن منعها حسب المتغيرات المرحلية لكل 
مجتمع. بناءٌ عليه» فإن مواقف التشريعات الانسانية فيها تتغیر من دولة لأخرى ومن 
وضع لآخرء وبهذا لا يمكنها أن تحمل الطابع الأبدي ولا الشمولي وتنطبق عليها 
قاعدة: ”تتغير الأحكام بتغير الأزمان“» ويدخل في هذا الحكم حتى التحديدات 
النبوية التي مارسها النبي (ص) بناء على متطلبات مجتمعه وظروفه» فهي كغيرها 
من التشريعات الانسانية تحمل الطابع الظرفي المرحلي وليس الشمولي الأبدي» على 
عكس ما تذعیه كتب الفقه وأهلها. 

على هذا الأساس فإن للنواهي جانبين: الأول إلهي شمولي آبدي» والثاني إنساني ظرفي 
مرحلي وهو الذي يحدد شروط السماح بها أو منعهاء كما يبيّنه المخطط التالي: 
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النواهي الإلهية 
ثابت متخير 
الجانب الالهي (تحديد الظواهر) الجانب الانساني (تحديد ظروف الممارسة): 
(ورد في التنزیل الحكيم) مهمة تقوم بها مجالس التشريع في كل بلاد 


العام وليس الفقهاء لأن مهمتهم في التشریع 
انتهت تماماء ولا يوجد بلد في العالم والا ولديه 
تشريعات للنواهي الإلهية» وهنا نرى عالية 
الرسالة المحمدية 


رابعا- الحاكمية الانسانية 
اسان كل شيء في الحياة "الاباحة؟ إلا ما حرّم الله ما عدا الدماء فإن الأساس فيها 
”التحر>“ إلا ما أحل الله. وطالا أن التحلیل والتحريم محوران متعلقان بكل ما یخص 
حياة الأفراد ومتطلباتهم | لعيشية في جتمعاتهم» فقد أوضح الله حرماته لعباده في حکم 
ار م ا عينية مع غلق باب الاجتهاد فيها لا بالزياة ولا بالتقصان» 
وبالمقابل فتح باب الاجتهاد على مصراعيه في كل من المنهيات - كما أوضحناه في 
الحاكمية (الالهیة-الانسانیة) - وفي الحلال الذي لابمارس إلا مقيّداً بحيث يكون تقييده 
من اختصاص الإنسان» الذي له حق الاجتهاد فقط في تقييد المباحات وليس تحرعها.عا 
فيها تلك الواردة في التنزيل الحكيم كالتعددية الزوجية وظاهرة الطلاق» بحيث عکن 
للتشريع الإنساني تقييدها لا تحرعها بتقنينها لضبط المجتمع وتنظيمه. 

يحق للتشريع الإنساني أن يقيّد التعددية الزوجية وفي حال مخالفتها لا يعبر مرتکب 
هذه المحالفة مقترفاً لمحرم؛ آوععنی آخر لایتهم بالزناء بل يكون خالفاً لقانون مجتمعه 
ويعامّل وفق ما ينص عليه هذا القانون» كما عکنه تحديد سن الزواج بالنسبة للاناث 
للحفاظ على حقوقهن ومنع ترويجهن في سنّ مبكرة من قبل أولياء أمورهن» بالإضافة 
إلى ذلك عکن تحديد شروط الطلاق أيضا لمنع هدر حقوق المطلقات. غير أن هذه 
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التشريعات كلها لا تدخل في إطار المحرمات لأن الله هو صاحب الحق الوحيد في 
التحريم» بل لا تعد أكثر من ضبط للحلال وتقييده ولا تحمل الطابع الشمولي لكل أهل 
الأرض ولا الطابع الأبدي لكونها ظرفية مرحلية وخاضعة للشروط الموضوعية لكل 
مجتمع. ونفس الحكم ينطبق على سائر المحللات الأخرى كالتجارة .عا فيها من بيع 
وشراء ونقل بضائع والجمارك» وكذلك التعليم والمجال الصحي» ومجال النقل الداخلي 
والخارجي» وجال البناء والعمارة... فكل هذه البنود ذات العلاقة الوطيدة بالحياة 
اليومية للإنسان أصلها حلال لكنها خاضعة للاجتهاد الإنساني لتقنينها بغرض تنظيم 


الجتمع وضبطه. 
الحلال 
مطلق (لأنه الأساس في الحياة) تقيبده (خاضع للتشريع الإنساني) 
(شمولي - أبدي) (ظرفي - مرحلي) 


لقد ترك محال الاجتهاد في الحلال مفتوحاً للإنسان للتشريع لنفسه في تقيبده وإطلاقه» 
وتشريعاته فيه ظرفية مرحلية وتنطبق عليها قاعدة: ”تتغير الأحكام بتغير الأزمان“. لكن 
الله عز وجلء كما بِيّن للانسان النواهي في الحاكمية (الإلهية-الإنسانية) وسمح له 
بتحديد ظروف نهيها أو السماح بهاء وضع له في محال الاجتهاد في الحلال» وهو 
الحاكمية الا نسانيق حدودا (نظرية الحدود) تساعده على تقييد الخلال وإطلاقه لتنظيم 
حياته وضبطها وفق خاصيته الحنيفية التي يتميز بها الإسلام» والناس تقلده عز وجل 
في تشريعه بوضع الحدود في تشريعاتها. ورغم کون نظرية الحدود في التشریع».عا فيها 
الحدود العليا أو الدنيا أو العليا والدنيا معاء تعتبر شمولية أبدية لأنها من وضع الله عز 


۱۹۷ 


الدين والسلطة 


وجل الا أن الحدود التي یضعها الانسان تعتبر حدوداً ظرفية مرحلية متغيرة. وعلیه عکن 
اعتبار الحدود كما ينه الخطط التالي: 


الحدود 
الإلهية الانسانية 
ثابعة مثل: (متغيرة في دائرة الحلال با فيها 
- حدود الإرث (حدود دنيا وعليا) الأوامر والنواهي البوية) 


- حد القعل (حد أعلى) 
- سن الرشد (حد آدنی: البلوغ الجدسي) 


ترجع مهمة التشریع» سواء في الحاكمية (الالهیة-الانسانية) أو الحاكمية الانسانيق 
إلى السلطة التشريعية في كل بلد عختلف تسمياتها كمجالس البرلمانات وغيرها. . هذه 
السلطة كانت في يد الرسول (ص) الذي مارسها من مقام النبوة حصراً بالاجتهاد 
لجتمعه في تحديد ظروف المنهيات وتقييد الحلال وإطلاقه وليست أبدية؛ كما جاء 
في قوله تعالى: : ...وم آاکم الوَسُولُ فَحذُوُ وَمَا ناكم عَنهُفَانَهُوا...4 (الحشر: 
۷ وعند تأملنا هذه الآية بمدها تتحدث عن توزيع الفيء الذي هو في الأصل حلال 
لأنه دخل في ملكية الرسول في الآية في قوله: ما أفاء الله على رسوله4» » لكنها تعمم 
على كل الحلال الذي اجتهد الرسول (ص) في تقييده أو إطلاقه من مقام النبوة» وبهذا 
لا تعد اجتهاداته أكثر من تشريعات إنسانية ظرفية مرحلية جاءت مناسبة لظروف مجتمعه ولا 
بمكن تطبيقها على ما بعدها من المجتمعات لأنها تمثل الجانب الإنساني للنبي كقائد مجتمع قام 
بالاجتهاد لتنظيم مجتمعه لا أكثر١.‏ والجدول التالي يبيّن بوضوح تقسيم عملية التشريع 
بين الحاكميات الثلاث بشكل يزيل كل الالتباس والغموض الذي تدور حولها في 
أدبيات الفقه: 


١‏ تم التطرق إلى الموضوع بالتفصيل في کتابنا السنة الرسولية والسنة البوية. 


۱۹4۸ 


المنطقة السوداء 
Zone noire‏ 
Black zone‏ 


المحر مات 
Tabous‏ 
Taboos‏ 


الحاكمية الإلهية 
Gouvernance Divine‏ 
Divine Governance‏ 


القابت 
Stable‏ 


qu'évènement 
The Divine constant as 


Constant 


Phenomenon 


الحرام بين (۱) 


Le Tabou ۸ 


الالهي ثابت كظاهرة 


Le divin stable autant 


The Taboo is Concrete 


المنطقة الرمادية 


Zone 6 


Grav zone 


النواهي الإلهية 
Interdits Divins‏ 
Divine Interdicts‏ 


الحاكمية الالهية ‏ الانسانية 
Gouvernance‏ 
Divine-Humaine‏ 
Divine-Human‏ 
Governance‏ 


بينهما أمور متشبهات 
Entre 1 et 2 des choses‏ 
Confuses‏ 
Between 1 2‏ 
Confused cases‏ 


The Human variable as 


The Permit is Concrete 
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المنطقة البيضاء 
Zone blanche‏ 
White zone‏ 


الحلال 
Permis‏ 
Permit‏ 


الحاكمية الإنسانية 
Gouvernance‏ 
Humaine‏ 


Human Governance 


»ن 


Lhumain variable 


Variable 


autant que législation 


Variable 


legislation 


الحلال بين (۲) 


Le Permis Concert 


الدين والسلطة 


وهنا يجدر بنا الإشارة إلى مسألة مهمة وهي ما یعرف بالقياس لدى الفقهاء والذي 
تساعدنا قراءتنا المعاصرة للحاكمية على الحكم بكل جرأة بخطأ اعتماده كركن أساسي 

فى أصول الفقه. لأن الفقهاء من خلاله اعتبروا أنفسهم موقعين عن الله بحيث ثم - بناء 
عليه - إضافة حرمات كثيرة إلى محرمات الله عز وجل المحصورة في كتابه مع أن الله منع 
فيه التقول عليه والتحريم بدلاً عنه. ما يدعونا إلى الالحاح بشدة على مسألة وجوب 
إعادة النظر في أسس الفقه الإسلامي واعتبارها ضرورية لأن الفرق الصارخ بين كل 
من الحاكمية الإلهية والحاكمية (الالهیة-الانسانية) والحاكمية الانسانية يستدعي تنقيح 
الفقه الاسلامي المؤسّس على ”القياس“ أساساء ووضع ما يصلح منه في الخانة الخصصة 
له بعد از الة هالة القدسية عنه وتنحية الطابع الالهي الذي منحه إياه الفقهاء سواء تحت 
ضغط آیدیو لو جيات سياسية أو لخدمة مصالح معينة» لأنه لايمكن أن يعد أكثر من تشریع 
إنساني متجاوز سواء ما تعلق منه بتحديد ظروف المنهيات أو ما جاء لتقييد الحلال 
وإطلاقه» ويستحق أن يوضع تحت المجهر للدراسة التاريخية والأرشفة لا أكثر» ومن 
يقول عكس ذلك يدخل في خانة المشرك بالله في ألوهيته لأنه يحكم بأن الفقهاء لهم 
حق التحلیل والتحريم مع الله» وعنحهم مكانة مضاهية لمكانة الله عز وجل» فيتحكمون 
بذلك في رقاب عباد الله ومصائرهم وحرياتهم ومن ثم حياتهم لأنهم يحرمون عليهم 
ما أحله الله لهم وهذا ما حدث فعلا عبر تاريخ الأمة الإسلامية بسبب الخلط بين 
الحاكميات الثلاث بجعلها كلها حاكمية إلهية» بحيث صار الاجتهاد الإنساني كله 
سواء الذي روي عن الرسول (ص) في أحادیثه أو ذاك الذي مارسه الصحابة والفقهاء 
عبر ختلف العصور من باب القياس» يدخل في إطار الحاكمية الالهيق فتحولت هذه 
الاجتهادات المرحلية الظرفية (النبوية - الصحابية - التابعية) إلى دين وتشريع إلهي 
صارم تم فيه تحريم ما أحله الله فصار الدين بذلك عبارة عن عصارة كوكتيل (رسولي - 
نبوي - صحابي - تابعي) وكل من يحيد يحيد قيد أغملة عن هذا الفقه من التشريعات الانسانية 
بالسماح لنفسه بالاجتهاد لضبط أمور مجتمعاته يُحكم عليه بالكفر والظلم والفسق. 

هنا نقف وقفة تساوّل واستغراب لنقول: بناء على مفهومنا العاصر للحاكمية المنطلق 

من التنزيل الحكيم واياته» الذي يفرق جلياً بين الحاكميات الغلاث: الالهية والمشتركة 
(الالهية - الانسانية) والإنسانية» ترى من الذي يمكن اعتبار أنه ”لم یحکم.عا أنزل الله“ 
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ويستحق بناءً على ذلك وصفه ب”الكافر - الظالم - الفاسق“؟ أهو الذي يمارس ملكاته 
العقلية التي وهبها الله له للاجتهاد والتشريع بغرض تحديد مجال مارسة المنهيات وتقييد ,3 
الحلال أو إطلاقه لتنظيم مجتمعه وضبطه كما تفعل أغلب الدول الدعقراطية في العا نم 
كله لتحسين ظروف معيشتها تجسيداً للرحمة التي جاءت بها الرسالة المحمدية؛ أم من 
يريد أن يشارك الله في حاكميته ومن ثم في ألوهيته بإضافة محرمات أحلها الله لعباده 
باسم الفقه وتحويل الدين الإسلامي من دين رحمة إلى دين إصر وأغلال؟ 

الجواب لا يحتاج لجهد كبير لادراکه» لأن الله عز وجل كان واضحاً في محكم تنزيله 
عندما بين ما لا يجوز التقول فيه عليه من حرمات» وما عکن الاجتهاد فيه من النواهي 
والحلال» لتتحقق بذلك خائمية وعالمية رسالته» وتتجسّد رحمتها من خلال حصره 
الحرمات وتعدادها وتفصيلها في کتابه» ثم المنع كليّة اي إضافة لها لسببين اثنين: 

-١‏ لأنه صاحب الحق الوحيد في التحريم الذي يدخل في دائرة حاكميته التي لا 
یشار که فيها آحد» 

۲- وحتی یسد باب التحرم نهائی ونع التلاعب بدينه وعصائر الناس باسم 
محرماته. 

بذلك فقط تتحقق الخصائص الثلاث التي آرادها لرسالته: الخائمية» والعالیقف 
والرحمة. كما تتحقق العبادية التي آرادها لعباده» بحيث منع استغلال بعضهم لبعض 
باسم الدين» لیتستی للجمیع أن ینعموا باحرية التي منحها الله لهم في الاختیار طواعية 
بالالترام.عحرماته التي تتناسب تماما مع الفطرة الانسانية» واعمال عقولهم ومد رکاتهم 
العرفية للاجتهاد لتحقیق الخلافة التي خلقوا لها في هذه الارض لتجسید مصداقية 
قوله تعالى: وذ قال رَبك للملانکه إن باعل في الازض یف او بقل فيا 
من يُفُسدُ فيها فك له وحن بح بخندك وس ك قال نيعم ما لا 
تَعْلَمُونَ» (لبقرة: ۳۰). ويصبح الدين الاسلامي بحق دين رحمة وتتحقق بذلك 
على أرض الواقع مصداقية قوله تعالى: 4 ا مت کم دی ۾ نت عَلَيِكمْ 
نغعتي وَرَضیتُ کم الالام دينا. .. 4 (المائدة: ۳)» وللتأكد من ذلك یکفینا أن ننظر 
إلى التشریعات في كل دول العا م على اختلاف توجهاتها السياسية والأیدیولوجية 
لنجد أن ٩۹96‏ منها تدخل في إطار احاکمیات الثلاث» لندرك من خلال ذلك مدی 
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مصداقية هذه الاية على أرض الواقع بت بتحقق العالية لدينه عز وجل بشكل كامل فعلا 
وليس قولاً فقطء تما يدفعنا للتكرار مرة تلو مرة أن رفع شعار "تطبیق الشريعة الإسلامية“ 
المروٌ ج له من قبل حركات الاسلام السياسي ما هو إلا هراء خاطئ ووسيلة للتحكم في 
رقاب الناس ومصائرهم» ويجب ألا يذكر آبداً هذا الشعار كبند في أي دستور لأي 
دولة كانت» لأن الدين الإسلامي دين عالمي وهو طريق العبادية الحرة التي بها يعبد الله 
حق عبادة باتباع صراطه المستقيم» لأنه طريق الفطرة وهو الذي أمر الانسان أن يعبد 
الله به كما في قوله تعال: 

- إن هي وربکم دوه هذا صراط هة مُسْتَقِيمْ 4 (آل عمران: ۵۱) و(مريم: 
۵ ) و(الز خرف: 614 

- وان اعْبُدُون هذا صراط من مُسْتَقِيمٌ © (یس: .)٩۱‏ 

یکل طواعية ودون إكراه نج اق ا ساب اول نا فیط عل ناس باس 
شرعیتها التي تتخذها من أيديولوجية سياسية أو من الدین بالاستعانة بالفقهاء دعاة 
الحاكمية المؤدلجة الذين لا هم لدیهم سوی إخضاع الناس والتحکم في رقابهم لتسییرهم 
وفق ما تقتضیه مصالحهم باسم الشرعية الدينية أو الأيديولوجية. 

هذه العبادة هي النهج الذي بختاره الانسان لحياته» وتختلف ماما عن الفهوم الضیق 
للعبادة الذي عرفها الفقهاء به والحصور في عملية آداء الشعائر» وعکننا أن ضحد هذا 
الفرق جلي في ال الحكيم من خلال هاتون الآيتين: 

- لاني نا الله لا زا أن فاد دی وَأقم الصّلاةً لذكري 4 (طه: 600 

وتا روا لا لوا الله خلصين لین حتقاء ويُقيمُوا الصّلاة وا را 
دك دين ل (البيّنة: ه). 

الآيتان تظهران أن العبادة تختلف عن اداء الشعائر لأنه عز وجل أمر فیهما بعبادة 
الله ثم إقامة الصلاة» وهذا معناه أن الانسان يقيم الصلاة داخل الساجد ولکنه یعبد الله 
داخلها وخارجهاء لأنه عز وجل في قلوبنا داخلها وخارجهاء فهو في وجداننا في کل 
مکان بقبولنا الطوعي لأوامره واجتنابنا محرماته داخل الساجد وخارجها. كما یجدر 
بنا أن نوضح في هذا القام أن الشعائر بالنسبة إلينا هي من أركان الابعان.عا فیها من [قامة 
للصلاق إيتاء لل زكاة» صوم رمضان» وحج البیت من استطا ع إليه سبیلا. وهذه الشعاثر 
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يتميز بها أتباع الرسالة المحمدية عن غيرهم؛ وهي لا تدخل في دائرة التشريعات بالأساس؛ 
وخضعت للاختلاف بين الملل عبر مر التاريخ. وأهم مايمكن تمييزه في الشعائر هي كونها 
أتت ضد الفطرة الانسانية لأن تطبيقاتها لا تتسجم معها لذا جاءت تكليفا لا فطرق 
والالتزام بها يعتبر واجباً شخصياً يفرضه الإنسان على نفسه طواعيةٌ لضمان استمرارية 
علاقته الوجدانية بربه» وتاتی حسب الاستطاعة ویصدق فیها قوله تعالى: فاقوا الله 
ما اطع مه (التخاین: )١١‏ وقوله تعالى : إلا يكلف الله تسا إلا وُسْعَهَا (البقرة: 
225. وبناءً على رمزیتها فإن الشعائر هي عثابة - وله امل الاعلی - تحية علم یقوم 
بها كل مجتمع بطريقة قد تختلف عن الآخر. ا 
رمضان والامتناع عن الطعام والشراب في يوم حرء أو في يوم طوله ۲۲ ساعة» يحقق 
الصحة للإنسان؛ ومن الهراء أيضاً القول إن الركوع والسجود ينشّط الدورة الدموية في 
الجسمء فهذا الكلام كله لا معنى له لأن الشعائر عبارة عن سلوك رمزي شخصي بقوم 
به الإنسان لله فقط ما عدا الزكاة والصدقات فهي لله وللناس لقوله تعال : 1 بعلمو 
نام یل اه عن عباده أذ الصَدَقات ون هو اب ارح (التوية: 

۶ وشعيرتا الصلاة والزكاة موجودتان في كل المللء لهذا ترك د اله عز وجل مهمة 
شرحها للرسول (ص) من خلال قوله تعالى: را قیموا الصّلاة ونوا الرّكاة وَأطيعُوا 
سول لفل حون (لنور: 1 3 قام (ص) بیان حف الصلاة من تكن 
ركو ع» سجود وقیام» مع بیان الحد الأدنى للزكاة للمواد التي كانت متوفرة في زمانه 
كالتمر والقمح والشعير... 

وآيات الشعائر في التنزيل الحكيم كغيرها من الآيات المحكمات جاءت مفصلة 
لیات لا حكمة ولا متشابهة» وذلك لإتمام (حکامها وغلق باب الاجتهاد الانساني 
فيها مصداقاً لقوله تعالى: طالر کناب أخكمث يانه نف من لذن حكيم خب ٩‏ 
(هود: ۱ ولتضرب على ذلك مثال الصوم الوارد في قوله تعال: : فيا یا این منوا 
کیب علیکم الصّيَامُ كما کب عَلَى این من فلكم لک ” قود (البقرة: ۱۸۳ 
فهذه الآية المحكمة الوحيدة في موضو ع الصوم تبن أن الصیام کتب على الذین أمنواء 

ثم تأتي آيات التفصیل لتوضح كيفية أداء هذه الشعيرة ة من خلال قوله تعالى: 

- ایام مَعْدُودَات فَمَن كان منکم مُرِيضًا از عى سَفَرٍ فده من مر وعلی 
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دين يُيقُوَهُ فذيَة طْعَامُ مشكين فمن تطوع خر َو خير له و رت خر لک 
إن کم تلم ون 4 (البقرة: ۱۸۹ 

- شَهْرٌ رَمَضَانَ الذي رل فيه امن هی لاس وتات من الْهُدَى اف 
فين َهِدَ منکم هنومن کا مریضا از على سفر نه من أَيامٍ حر ی 
اله بكم ار ولا ری يكم اسر وشکملوا اکتا اله على مَاهَدَاكُمْ ولعلکم 
تَشْكرُونَ6 (البقرة: «(A‏ 

- هوا لك عتادي عي فإ قرب یب َغوة لاج إا قان جوأ ي 
موا بي له م یرشدون؟ (لبقرة: ۰+ ۱ ۱ 
امل تة شم القت إل نسائكم ُن لاس لَكُمْ وم لباس هن علم 
الله کم شم تختاث آشمکم قاب ا رقف خکم تن دزن از 
کب الله لکم وَكلوأ روا نی 2 ن لک یط الیش 2 ی من الط لادم من الجر 
م ُو اليم إل دی وا وشن وم م عَاكفُونَ في اناد تلك و الله لا 
روما كَذَلك ين الله آياته لتاس لب موده (البقرة: (AY‏ 

فالآية المحكمة الوحيدة في الصوم هي الآية (۱۸۳) من سورة البقرة» آما باقي 
الآيات» وهي ۱۸۰۹۰۰۱۸۶ ۱۸۷۰۱۸۲ من نفس السورة (البقرة)» فهي آیات تفصيل 
زهي لا حكمة ولا متشابهة ماين مصداقية التتزيل يل الحكيم بحسدة في دقة قوله تعالى : 
وال کناب أخكمت اننم ُصَلَتْ من لذن حكيم خر (هود: .)١‏ وهذه الایات 
تتمثل مهمتها في شرح كي كيفية ممارسة شعيرة الصیام لدی الوّمنین من الأمة المحمدية» 
بحيث تظهر لنا اليد )۱۸٤(‏ بان الصيام عبارة عن أيام معدودات يجب صومها وفي 
حال المرض أو السفر فللإنسان الرخصة في إفطار هذه الأيام. أما الآية )١/.5(‏ فتوضح 
لنا أن هذه الأيام مدتها شهر كامل هو شهر رمضان بينما الآية (۱۸۷) فتشرح لنا أن 
شعيرة الصوم بالنسبة للمؤمنين من أمة محمد (ص) يكون بالامتناع عن الأكل والشرب 
وممارسة العلاقة الزوجية من طلوع الفجر إلى غروب الشمس» مع توضيحها بإمكانية 
مارسة العلاقة قة الزوجية بعد الغروب إلى طلوع الشمس. . في حين أن الآية )١85(‏ التي 
تتطرق لموضوع الدعاء فهي تبین أن الدعاء أثناء أداء شعيرة الصوم له وضع خاص لأن 
هذه الآية جاءت في سياق آيات الصوم في السورة وهي من التفصيل. وبناءً عليه فإن 


قراءة معاصرة للحاكمية 


الشعائر توقيفية ولا يجوز فيها الإبداع أبداً أ و التجديدء لأن الإبداع فيها من الابتداع 
في الدين الإسلامي وهو مرفوض في كل الملل. وقد جاءت طاعته فيها (ص) طاعة 
متصلة لأنها لا تخضع للتطور. أما العمل الصالح في الاسلام فللانسان الحق في أن 
يبدع فيه ما شاء وكلما زاد إبداعه فيه زادت منفعته على الناس وزاد أجر وثواب 
لبد ع فيه عند الله. 

أطلق على الشعائر هذا الاسم لأنها تمارّس بشكل علني» فعلنيتها جعلتها تحمل 
هذا الاسم المشتق من " الشعار" ' الذي يرفع لإشهار شيء ماء فالشعائر هي التي تضمن 
استمرار كل ملة من خلال ممارستها ولا يحق لأي سلطة في الدولة التدخل فيها 
أما إذا مورست العبادات بشكل سري فساعتها تحمل اسم "طقوس" ويحق للسلطة 
التدخل للسماح بها أو منعها لأنها غير متعارف عليها في المجتمع ولا تمارس بعلنية 
وتمثل أقليّة ما. وطالما أن الشعائر تعتبر العلاقة الرمزية خاصة بين العبد وربه فهي بذلك 
توضع خارج نطاق التشريع أصلاء إذ لا يحق لا برلمان أو مجلس استفتاء أو تصويت 
بالتدخل فيها لأنها منفصلة عن السلطة والتشريع تماماً. وقد شرحنا بالتفصیل في كتابنا 
السنة الرسولية والسنة اللبوية كيف أن الرسول الأعظم قام بفصلها عن السلطة» حيث 
أنه م جارس أي سلطة على من صلی أو لم يصلّ» من صام أو من لم يصم؛ أو من زكى 
أو ل يزك؛ بل اکتفی.عمارسة أسلوب الترغيب والترهيب لها دون مارسة صلاحيات 
السلطات التي كانت ممنوحة له من مقام النبوة. من هذا المقام دمج (ص) بين الصدقات 
والضرائب التي كانت تقدّم لدولته لأنه كان المشرّع الأول فيهاء وكانت تمثل الدخل 
الوحيد لدولته» لذا جاءت بنود الصدقات في سورة (التوبة) التي تعتبر من القصص 
الحمدي من القصص التي لا يؤخذ منها أي تشريع؛ بدليل أن عمر بن الخطاب أثناء 
خلافته حذف المؤلفة قلوبهم من الفئات المستحقة للصدقات. 

نتوصل هنا إلى أن السلطة مهما كان نوعهاء لا علاقة لها بالشعائر ولا يحق لأي 
اموا ا سوا ام ا ل ی 
أي أحقية اجتماعية أو سياسية لأيّ كان. بالاضافة إلى ذلك فان من حق أفراد أي بجتمع 
أن تتواجد لهم فيه آماکن لرقامة الشعائر كالساجد والکنائس والکنس وکل آنواع 
دور الشعائر جنباً إلى جنب لقوله تعالى : طوَلَولا َف لله لاس بَْضَهُم يض لَهُدّمَثْ 


الدين والسلطة 


صَوامغ وَِبَعٌ وَصَلَوَاتٌ وَمَسَاجَدُ یُذکر فيهًا اش الله كيرا (الحج: »)٤ ٠‏ فالتدافع 
بين الناس يبعث على الحيوية في المجتمعات بحيث يعبد الله فيها في مختلف دوره؛ 
ولو لم يكن هناك تدافع لهدّمت كل أنواع آماکن العبادة» ومثال ذلك أن الصين مثاك 
كدولة عظمی, لو لم يكن هناك تدافع بين الدول بوجود روسيا وأميركا وأوريا الغربية 
لكانت قد أهلكت البوذيين» ولكنّ دفع الناس بعضهم ببعض جعلها تهاب البوذيين ولا 
تقوم بأكثر من التضييق عليهم. وهكذا لو تصورنا أن 4096 من سكان الكرة الأرضية 
من أتباع الرسالة المحمدية» فهل سنری ولو كنيسة واحدة في العالم كله؟ طبعا ذلك 
مستحيل» وبالتالي لن تعود هناك معابد بالعالم لعدم وجود التدافع بين الناس» لأنه هو 
العامل الذي يضمن بقاء أماكن العبادة على اختلافها لتنوع الملل» وهذه إرادة الله عزو 
حل. ولكل فرد في مجتمعه الحرية بأن يقيم علاقته الشخصية مع ربه وفق ما يرتضيه 
لنفسه من معتقد حارس على أساسه علاقته هذه بواسطة الشعيرة التي تتفق مع معتقده» 
بحيث يحق للمؤمن من أمة محمد (ص) أن يقيم صلاته كما بيّنها له (ص) في مساجد 
الله كما يحق للمسيحي أن يصليها في كنيسته على طريقته تماما مثل اليهودي الذي له 
كل الحق في الصلاة على طريقته في كنسه كما حاءت في ديانته» دون أن يكون لهذه 
التعددية الشعائرية أثر على السياسة العامة للمجتمع لأن ”الحرية الدينية“ يجب أن تكون 
حقاً مكفولاً لكل أفراد المجتمع دون تدخل الدولة في معتقداتهم أو دياناتهم» كما لا 
يحق للنظام السياسي لأي مجتمع أن يفرض سلطته على دور إقامة الشعائر» بل كل ما 
عليه فعله هو تمويلها وتنظيمها فقط. أما إذا حاول البعض تحريف مهمة هذه الدور من 
مهمة دينية تعبدية إلى مهمة سياسية بأدلحتها واستغلالها فهنا يحق للسلطة التدخل لمنعهم 
عن ذلك لضمان حق الحرية الدينية. 


الباب الثاني 


الدين والسلطة 


مدخل تاريخي: 
لحة عن النظريات الفلسفية 


حول تشكيل الدولة 


انتقل الإنسان من مرحلة المملكة الحيوانية إلى مرحلة المجتمع الإنساني عبر مراحل 
عديدة عرفت فيها الإنسانية الكثير من المد والجزر بين تطور مستواها المعرفي الذي 
يدفع بها نحو الانسنة من جهة» وبين نزعاتها الحيوانية التي تشدها إلى حياة المملكة 
الحيوانية من جهة أخرى وتشعرها بالحنين إلى مارسة قانون البقاء للأقوى لتلبية الغرائز 
وإشباع النهم الحيواني للشعور بالرضی. ۱ 

ذلك لأن الانسان بفعل الجانب الحيواني فيه» ظل متأثرا بهذا القانون السائد في 
المملكة الحيوانية التي يتقاتل فيها الذكور فيما بينها على ورائة قطيع الإناث ويكون 
البقاء في الصراع الدموي القائم بينها للأقوى» الذي يصبح بفضل قوته صاحب الحق 
في افتكاك السلطة من الآخرين وحوزتها لنفسه. وبناء على هذا القانون فإن كل من 
عتلك القوة يستعملها للاستحواذ على السلطة بانتزاعها من هو أضعف منه لأن الغاية 
الأساسية للقوة هي إظهارها للسيطرة على الأضعف الذي يعتبر فريسة. من هنا نستنتج 
أنه كي تمارس السلطة فلا بد من وجود طرفين اثنين هما: 

- الطرف الأول: القوي الذي يفرض سلطته على الضعيف. 

- الطرف الثاني: الضعيف الذي يخضع لسلطة القوي. 

وان كان الانسان» مع نفخ الروح فيه» قد انتقل تدريجيا من الحالة الحيوانية التي 
كان همّه فيها محصوراً في إخضاع من هو أضعف منه لإشباع غرائزه إلى مرحلة الأنسنة 


الدين والسلطة 


بتكوين مجتمع إنساني قابل للتطور» بحيث يتمكن فيه ومن خلاله من تحقيق طموحاته 
الواعية, إلا أن نزعته الغريزية في الاستحواذ على السلطة بواسطة القوة ظلت قائمة فيه 
وظل استعماله لها مستمراً كوسيلة» سواء لإشباع غرائزه البشرية أو لتحقيق طموحه 
الواعي الإنساني» بحيث أن الطرف القوي ارس دائماً قوته على الطرف الضعيف 
للتحكم فيه بإخضاعه لأوامره وإحكام سيطرته عليه. 

لقد عاش إنسان ما قبل التاريخ» أفراداً وجماعات» في مواجهة قوى الطبيعة 
المتوحشة وكان يقتات ما تطاله يداه من ثمار جهده وتعبه» فكانت حياته رهن قوته 
أو قوة الجماعة التي يعيش بينها متماشيا في ذلك مع قدرتها على مواجهه قوى الطبيعة 
ودرء مخاطرها. وكان من الطبيعي أن یمن هذا الإنسان بوجود قوى إلهية مطلقة 
القدرة والإرادة متحكمة في قوي الطبيعة وتوجه تحركها وتقيده. وكان من الطبيعي 
أن يلاحظ الإنسان البدائي أن القدرة التي عتلکها تختلف من فرد لأخر فليس القوي 
كالضعيف. وقد انتقلت هذه الشاعر والخبرات جميعاً مع الإنسان حين بدأت ملامح 
تطوره الاجتماعي مع حياة الاستقرار بعد أن انتقل من طور الصيد وجمع الثمار إلى 
حياة الرعي ثم حياة الزراعة. فقد عرفت التجمعات البشرية في هذه المرحلة من تاريخ 
البشرية نوعاً من حياة الاستقرار مع اكتشاف الزراعة غير أنها كانت تضطر إلى التنقل 
الدائم بسبب ضعف خصوبة الأرض أحياناً أو بسبب فيضانات بعض الأنهار خاصة 
على ضفاف النيل وبلاد ما بين النهرين للبحث الدائم عن خصوبة الأراضي. فكانت 
فترات الاستقرار .عثابة عامل ساعد التجمعات الإنسانية شبة الستقرة هنا وهناك على 
ظهور نمط جديد من التنظيم السياسي أطلقوا عليه اسم ”المدينة“ أو ”المعبد”» وتمثلت 
نماذجه الأولى في معبد من الحجر والطين تؤدى فيه الطقوس الدينية» ونشأت إلى جوار 
هذه المعابد بعض الأسواق الصغيرة لتلبية حاجات الكهنة أو المتنسكين ولتبادل السلع. 
وأدى ذلك إلى تمركز السلطة في هذه (المدينة - المعبد) في أيدي الكهنة باعتبارهم 
الواسطة بين البشر والآلهة بان تحول كبير الكهان تدريجياً إلى الكاهن الملك المنصف 
بالقداسة باعتباره مقبّباً للآلهة'. ففكرة الكهانة أو الوسيط بين الانسان والاله بدأت 


١‏ ج. بوطيروء ك. هیرنشمیت» ج. ب. فرنان» الشرق القديم ونحن: الكتابةء العقل الآلهة, ترجمة: حميد 
حسوس وعز الدين الخطابي» دار المدى للثقافة والنشر» /ا. ))١ ٠‏ سورياء ص 1۷-1٤‏ . 
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لمحة عن النظريات الفلسفية حول تشكيل الدولة 


عندما نصبت الطبقة الوسيطة نفسها في مقام الحاجب على باب الاله (الملك الاعظم)» 
وأعطت لنفسها شرف القرب منه كما يحدث في العا م الجتمعي الانساني حسب 
تصورهم. وقد استمرت هذه الفكرة منتشرة عبر كل مراحل تاريخ الإنسانية» وان 
تلبست بأسماء آخری» إلا أن وظيفتها ظلت نفسها قائمة على مبدأ الوساطة بين الانسان 
والاله لفرض سيطرتها على الناس - لكو نها المتحدثة بالنيابة عنه (الإله أو الملك الأعظم) 
- للاستفادة من خلال هذه المرتبة من مصالح إما شخصية أو لها علاقة بتثبيت نفوذ 
السلطة الحاكمة في المجتمع الإنساني» بإيهام هذه الطبقة من الناس بقدرتها على التأثير 
على الإله (الملك الاعظم) لقربها منه لتعديل قراراته الصادرة في حق الناس وأرزاقهم 
وأقدارهم. ثم تحولت هذه الطبقة إلى طبقة حاكمة فيما بعد ومتسلطة على رقاب الناس 
عوجب ما منحته لنفسها من صلاحيات بتفويض الاله (الملك الاعظم) حسب زعمها. 
هذا الشكل من أشكال ”المدينة - المعبد“ - في الشرق - تطور في الغرب لدى الاغریق 
ثم الرومان في القرنين السادس والخامس قبل الميلاد إلى شكل ”المدينة - الدولة" أو 
"الدولة - الدینة" بحيث بدأت تتبلور أول مفاهيم التنظيم السياسي بعد أن استفادت 
من التراث البشري المتراكم عبر التاريخ السابق لها في الحضارات القديمة. وكان أبرز 
ما ميّر هذا التطور الجديد فى الدولة المدينة هو نمو قواعد مدنية جديدة بفعل تطور 
ح رکة ا العامة وتشابك و متمق هياو يدا مع ذلك بظهر جلا صراع شائية 
(القوة - الضعف) بين البشر. 

لقد مرت عملية التمدّن الإنساني» أي الانتقال من المملكة الحيوانية إلى بناء مجتمع 
مدني عراحل تدريجية كثيرة» وخلال هذه المسيرة شهدت الإنسانية الكثير من 
التاق ارو ادر ورك لبي من الحروب والصراعات الدموية ذات 
الجوانب المتعددة: سياسية دينية» اجتماعية» ومعرفية. .. ببحيك شهد الإإنسان فیها قيام 
دول واندثار اخرق EE‏ املد اتشلا لتر لنت اوه 
الرومانية إلى حكم عسكري كامل يقوم على القوة والإكراه بحيث كانت يد الإمبراطور 
قابضة على زمام الأمور كلهاء لكن مع ضعف الإمبراطورية الرومانية بعد القرن الرابع 
اليلادي بدأت تتعرض للغزوات المتتالية من القبائل التي بسببها تقطعت إلى عدد كبير 
من الإقطاعيات فدخلت أوربا حينذاك العصر الاقطاعي» ثم ما لبشت كل مجموعة من 
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الإقطاعيات أن تجمعت وكونت مالك تنتخب ملكا من بين رؤساء القبائل ویخضع 
الجميع للأعراف والتقاليد السائدة. ومن هذه الممالك نشأت الدول الأوربية بشكلها 
الحديث التي تتميز عن جميع أشكال التنظيمات السياسية القلكة'. 

أدّت هذه الصراعات على السلطة وما انجرٌ عنها من حروب أدّت إلى أفول دول 
وظهور أخرى مكانهاء بالتاريخيين والفلاسفة والمفكرين إلى البحث عن أصل نشأة الدول 
ووضع نظريات عنهاء في سعيهم إلى الوصول إلى نظرية تساعد على تشكيل دولة مدنية 
يتمكن فيها جميع أفراد المجتمع من التمتع بحقوقهم بكل حرية بضمان الأمن والاستقرار 
لهم. وقد جاء في مقدمة هذه الأطروحات النظرية الثيوقراطية أو النظرية الدينية وهي من 
أولى النظريات التي تم الاهتمام بها في الدراسة بسبب الحضور القوي لفكرة "القلس 
والدنس* في حياة البشر عبر مسيرتهم التاريخية. تنبني هذه النظرية على اعتماد أطروحة 
أن الدولة نظام قدسي فرضه الله لتحقيق الغاية من الاجتماع البشري بتقديس السلطة العامة 
التي هي من حقوق الله وحده وينوب عنه فيها الحكام والملوك بتطبيق سلطته على الناس. 
وقد استخدمت هذه النظرية لإحكام سلطة الملوك والأباطرة على العام وتبرير طغيانهم 
بعدم فرض أي رقابة على أعمالهم فطالما أن هذا الحاكم يستمد سلطته من الله وحده فإنه 
لا بد أن تعلو طبيعته على الطبيعة البشرية وتكون علوية إلهية تسمو فوق إرادة المحكومين'. 
كما أن هذه النظرية عرفت عدة تطورات إذ اعتبر الحاكم في البداية من طبيعة إلهية» إن 
م نقل هو الإله نفسه أو أحد أبنائه حسب نوع المعتقد الديني. ثم مع ظهور المسيحية تم 
الفصل بين الاله والحاكم بحيث أصبح الحاكم إنساناً يختاره الله للحكم ولا یستمد سلطته 
من أي مصد رآخر فهو یحکم عقتضی الق الإلهي المباشر» وتصبح الدولة بالتالي في رأي 
أنصار هذه النظرية من خلق الله (الملك الأعظم) وهو الذي يختار الملوك مباشرة حکم 
الشعوب» لأنه خالق كل شي» وهو يصطفي بعض البشر ويلقي فيهم روحاً من عنده 
ويوجب على باقي البشر طاعتهم والانصياع لهم باعتبار ذلك من طاعة الله» وقد عرفت 
١‏ محمود سعيد عمرانء معلم تاريخ آوروبا في العصور الوسطىء دار النهضة العربية» ۱۹۸۲ بيروت» ص 

.۲ ۶-۲ 


۲ أبو اليزيد علي المتيت» النظم السياسية واطر کات العامة موسسة شباب الجامعة» ۰۱۹۸۲ الاسکندريق 
ص ۲-۲۳ 


۳۱۲ 


لمحة عن النظريات الفلسفية حول تشكيل الدولة 


هذه الفكرة ب”فكرة الحق الإلهي المباشر“". وتعدٌ الحضارة الفرعونية النموذج الأكثر شهرة 
لها والذي تحسدت فيه نظرية الطبيعة الإلهية للحکام» حيث ارتکز النظام السياسي في 
مصر الفرعونية على فكرة الملكية الإلهية التي أسهم نهر النيل مساهمة كبيرة في تعزيزهاء 
فالنیل يحتم تماسك البشر الذين یقطنون على ضفافه تحت سلطة مركزية واحدة تنظم 
آمور الملاحة والري وتوزیع الیاه وكانت خلالها عقول المحكومين خاضعة للخرافات 
والأساطير» ولذلك فقد كان الملك في نظر رعاياه هو الإله الجسد من صورة بشرية» وهو 
يتساوى مع غيره من الآلهة فيما لها من حقوق» ويجب على الشعب أن يهابه ويقدسه؛ 
فهو مصدر السيادة في الدولة ومنبع العدل والحق. وقد ترتب على تأليه الملك أن جمعت 
السلطات كلها في شخصه: التشريعية والتنفيذية والقضائیة". في هذا الصدد يقول القديس 
غريغوري (0:0۵05): "لا يجوز أن تكون أعمال الحكام محلاً للطعن والتجريح بسيف 
اللسان حتى لو ثبت أن هذه الأعمال تستحق اللوم. ومع ذلك فإنه إذا انزلق اللسان إلى 
استنكار أعمالهم فيجب أن يتجه القلب في أسف وخشوع إلى الندم والاستغفار طلبا 
لخفرة السلطة العظمی التي يعد الحاكم ظلها في الأرض"". 

يتضح لنا من هذه النظرية أنها تتيح للحاكم التمبّع بسلطة مطلقة ما دام مختاراً من قبل 
لاله مباشرة لأنّه هو مثل الإله على الأرض» ومن ثم فإِن طاعته واجبة بشكل مطلق ولا 
يجوز انتقاده» أو حتى التفكير في ذلك» وهو لا يُسأل أمام الشعب بل يُسأل أمام الإله 
الذي اختاره ومنحه السلطة» ولذلك فلا عجب أن نلاحظ أن بعض ملوك أوروبا من 
آمثال لويس الرابع عشر ولویس الخامس عشرعادوا إلى الاستنجاد بهذه النظرية للتخلص 
من سلطات رجال الدين وذلك "بدافع الرغبة في تأييد سلطتهم المطلقة والدفاع عن 
حقوقهم ضد البابا الذي كان يدعي أنه هو الآخر ينعم على الملوك بسلطة الحكم والملك 
بالنيابة عن اللّه“*. لأنه كان هناك صراع قائم بين الكنيسة والملوك في أوروبا في العصور 
١‏ كمال الغاللي» مبادی القانون الدستوري جامعة حلب» ۰۱۹۹۸ ص ۰۷٩-۷۱‏ 
۲ الدكاترة عمران محمود سعيد وسليم أحمد أمين القوزي محمد علي» النظم السياسية عبر العصورء دار 

النهضة العربیت ۰۱۹۹۹ بیروت» ص ۰۲۲-۲۱ 


3 Sabine, George H, A History of Political theory (Edition, holt Rinehart and Wington, Inc, 
Newyork, 1960), ,م‎ 193. 


٤‏ متولي عبد الحميد» القانون الدستوري والأنظمة السياسية (مع المقارنة بالبادی الدستورية في الشريعة الإسلامية)ء 
منشأة العارف» ۱۹۹۹ الاسكندرية» ص ‏ ۲۵ . 


IT 


الدين والسلطة 


الوسطى» يسبب ظهور رغبة رجال الدين في الحد من سلطة الحكام الذين يمارسونهاء 
بالذهاب إلى أنه وان كانت السلطة بيد الله وهو من يختار من عارسها بالنيابة عنه» إلا 
أنه لا يتم هذا الاختيار مباشرة من عند الإله (اللك الأعظم) بل يقوم بتوجيه إرادات 
البشر نحو اختيار الحاكم الذي ينوب عنه بالذات» لذلك ذهب الفيلسوف الفرنسي 
دي بونال (021ظ »2) إلى القول: ”إن للدولة سيادة وسلطاناء وان هذا السلطان 
مشروع لا على أساس أن الشخص الذي مارسه يعيّن من الله مباشرة ویأمر منه» ولا 
يسس السلطان ليعتمد على القوانين الطبيعية الأساسية اللازمة للنظام الاحتماعي» 
وهذه القوانين هى من عمل الله وصنعه“'. 

هذا التوجه المختلف عن سابقه في النظرية الدينية غرف ب”فكرة الحق الإلهي غير 
امباشر“» وينبني على اعتبار الك حق ناج من العناية الإلهية التي توجه الأمور وإرادات 
الأشخاص باتحاه معين يسير على مقتضى العناية الإلهية لاختيار فرد معين أو أسرة معينة 
لتولي الحكم. فالحاكم طبقاً لهذا التو جه يختاره الشعب بتسيير من الإرادة الالهية. وإن 
كان ظهور هذا التو جه كمحاولة من رجال الكنيسة للحدٌ من السلطة المطلقة للملوك 
إلا أنها محاولة قليلة الجدوى لأنها تفترض أن الحاكم قد اختير من قبل الإله (الملك 
الاعظم) ولكن بطريق غير مباشر وهذا الإله قد حرّك الأحداث ووجّه إرادات الناس 
ورتب الوقائع بترتيب القدر كي يتم اختيار حاكم ما بالذات دون سواه ومن ثم يسير 
الشعب بالقدر لاختيار هذا الحاكم الخاضع لما أرادته العناية الإلهية”. لكن هذا الحاكم 
يبقى ممثلاً للإله وتبقى أوامره ملزمة بحيث لا يجوز الخروج عنها نظراً إلى أن طاعته 
واجب ديني وهو مسوول فقط أمام الله. وفي ذلك يرى القديس أوغسطين (4 ۳۵- 
٠‏ م) ”أن الحاكم الأعلى في الدولة هو الاله وهو الذي يملك جميع السلطات وينظم 
كافة الإمبراطورية (الرومانية) والممالك» وهو الذي يوحي بالقوانين وهو أيضاً مصدر 
العدالة» و کل صاحب سلطة غير الله فهو مفوض من قبله» لذلك فإن من واجب الحاكم 
الدنيوي والقاضي والمشرّع والجندي مراعاة ذلك» وعليهم أن يدركوا أن الاله هو 
صاحب السلطان» فوّضهم في بعض جوانب سلطانه» ومن ثم فعلى هؤلاء مراعاة 


۱ لیلی محمد كامل» النظم السياسية - الدولة واحکومة, دار الفکر العربي؛ ۱ القاهرة» ص 4 ۰۱۷ 
۲ الصدر السایق» ص ۱۸۰. 


۳۹ 


لمحة عن النظريات الفلسفية حول تشكيل الدولة 


العدالة وعدم سوء استخدام مناصبهم؟ وبالتالي فإن الحاكم يتولى السلطة بواسطة 
الشعب ولكن من خلال الارادة الإلهية» وتكون سلطته مطلقة بحيث لا يحاسّب إلا 
من الاله و حده. 
إن المتتبع للتاريخ م الإنساني يلاحظ أن هذه النظرية بتو جهيها الاثنين لعبت دوراً كبيرا 
في أفول دول وظهور آخری» خاصة في العصر الكنسي في القرون الوسطى يسبب 
املو الوا لام ورك عاك 
قضايا الدولة» معتبر ة إياها من الشوون الزائلة» اضطرت بعد ذلك إلى التصالح مع العام 
في انتظار تشكل مملكة الله. فالعملية الطويلة التي توصلت بها الكنيسة إلى التفاهم مع 
الامبراطورية الرومانية أسفرت عن وضع تبرير للسلطة السياسية القسرية وبحموعة من 
الوجهات لأجل وضع الكنيسة في صميم المجتمع المدني. كما أدى مذهب الخطيئة 
الأصلية بالعديد من رجال الكنيسة إلى أن يهتدوا إلى أن الدولة عثابة عقوبة إلهية بسبب 
طبيعة السقوط البشري» ولكن بهدي من الكنيسة يمكن للدولة أن تودي دوراً مهما 
في التاريخ الكلي بتصحيح الخطأ البشري". وعا أن الكنيسة الحقة هي جسد المسيح 
بينما الكنيسة الحسية هي التي تحيا في مدينة الإنسان الناقصة وتعتبر ظل الكمال لا 
عينه في المفهوم الكنسي» فقد آمن أوغسطين بأن مصيرها هو التعايش مع المجتمع 
الإنساني ككل. إذ تستطيع الكنيسة بتحالفها مع الدولة أن تحقق غايات الله عبر استيعاب 
وتحويل وتوجيه الصلات التي تشد الکائنات البشرية بعضها إلى بعض» بعد أن فقدت 
صلتها الجوهرية بسبب الخطيئة. إنها کون صغير عثل رغبة الإله في توحيد البشرية 
المتفرقة والمتباعدة» التي كان قد ذرأها من نسان واحد. ومثل هذا التصور عن الجماعة 
المسيحية نزع إلى كسر الحواجز بين المقدس والمدنس» بين العقاب الروحي الذي تمارسه 
الكنيسة و العقوبة القسرية التي ینزلها الامبراطور. فقد وضع أوغسطين أساساً لنظري 
الحق الالهي اللاحقين عندما طالب الحكام بأن يخدموا الله بصفتهم ملو کا لأن الدو لة 
حاجة طبيعية مدعومة من السلطة الإلهية» وكان توشيه يحو الدولة خر من رو 
١‏ عثمان حسين عثمان محمدء النظم السياسية والقانون الدستوري» الدار الجامعية» ۱۹۹ الإسكندرية» 
ص ۱۲۹ . 


۲ جام إهرنبر غ» الجتمع المدني: التاريخ النقدي للفکرة تر جمة: الدكائرة علي حاكم صالح وحسن ناظم» 
النظمة العربية للتر جمة مركز دراسات الوحدة العربية ۰۸ ۰ بلبنان ص ۵ ۷. 


۳۱۰ 


الدين والسلطة 


متماسكة للعالم تتتظم حول قوة الإيمان ومعنى الوحي, لأن البشرية الساقطة بحاجة 
إلى شيء أكثر من العقوبات الروحية لمنعها من ارتكاب الشرور» ويجب على الكنيسة 
أن تطلب مساعدة الدولة ضد حر كات الانشقاقيين والهراطقة و الوئئیین والیهود...۱ 
وهكذا فإن تنظيم المجتمع القروسطي جعل من العسير أيضاً التنظير حول الجتمع 
المدني بصورة مستقلة عن الكنيسة. وحتى عندما كانت الكنيسة والدولة تتصارعان من 
أجل قيادة العا لم السيحي كان غليهه ‏ أن تعا لجا مصالحهما وشؤونهما المحلية الضيقة» 
بحيث كان الباباوات يشتبكون دوماً مع الأساقفة الذين كانوا يخشون على مراكز 
قوتهم ضد دعاوى السلطات المتطفلة» في 0 الملوك كانوا مقیدین.ءطالب الأمراء 
المحليين والبلدات المستقلة. لقد كان التأثير السياسي للسلطة المحلية نافذاً خلال العصور 
الوسطى» وكان الحديث عن كيان سياسى مسیحی موحد سائدا رفقة بنية اجتماعية 
معقدة وهشة في الغالب لأنها قائمة على الامتیازات والأعراف المحلية". 

ومع ذلك بقيت هيمنة الكنيسة قائمة على الجتمح» وما الصراع الشهير بين البابا 
غريغوري السابع والإمبراطور الروماني المقدس هنري الرابع إلا دليل على ذلك» بحيث 
نحم عن هذا الصرا ع تراشق ق عنیف بالرسائل اتهم فيها الباباغريخوري الإمبراطور هنري 
بعدم احترام الكنيسة وابلغه أن عصیان البابا هو عصیان لله. وقام الأمراء الحلیون 
التواقون إلى إضعاف الامبراطور بدعم روماء ورد هنري بالاعلان عن عزل البابا 
غريغوري في رسالة شهيرة. ومن الفارقات أن الأساقفة الألمان» على العکس من 
موقف الأمراء» أعلنوا دعمهم للإمبراطور هنري والاستقلال عن روما. فرد غريخوري 
بالحرمان الكنسي لهم وللإمبراطور وبتحرير رعایا هنري من بيعة الولاء المبرمة له. وقد 
أجبرت ثورة الأمراء الإمبراطور هاري على التوصل إلى التصالح مع البابا غريغوري» 
لكن الخلاف على نقلد المناصب استمر مدة خمسين عاماً آخری". 

إن تمركز النظام الملكي والبابوي أرغم منظري العصور الوسطى» رغم آباء الكئيسة 
وأوغسطين» على فكرة أن الدولة بجرد علاج قسري للخطيئة الإنسانية» الأمر الذي أتاح 
الجال إلى التمهيد لوجود روية للمجتمع المدني - الآخذ بالتعقيد - ذات معنى ينبني 
۱ جام إهرني رغ المجتمع الدني: التاريخ النقدي للفكرة» ص ۰۸۸-۸۷ 


۲ جام إهرنير غ» الجتمع المدني: التاريخ النقدي للفکرق ص ۰۹۸ 
۳ الصدر السابق» ص ۰۱۰۱-۱۰۰ 


۳۹ 


لمحة عن النظريات الفلسفية حول تشكيل الدولة 


على اعتبار السياسة شيئاً أكثر من ناقوس خطر ينذر بالشوم ويذكرنا بالخطيئة المتأصلة 
في الطبيعة الإنسانية. وفتح المجال» بعد سقوط روماء إلى تقبل فكرة ة أن من الممكن 
أن يكون المجتمع السياسي خياراً إيجابياً ولو بصورة محدودة. فالتركيز الحصري على 
الجماعة ”الدينية - السیاسیة؟ الموحدة أخلى مكانه شيئاً فشيئاً أمام الإمكانات الأخلاقية 
التي ينطوي عليها النشاط السياسي الدنيوي في مجتمع مدني مسيحي» فكان عمل توما 
فور عر ل و ا ا ل 
جهده لتأسيس لاهوت مسيحي شامل أن يكون العقل رفيقاً للوحي. وهذا الجهد 
في إيجاد مكان للعقل نما 20 الموقف الأخلاقي المتعلق بالشوون الإنسانية 
الدنيوية موقف لم يقض عليه الوحي» ويدل على أن وجود ميدان القيم السامية لا ينفي 
وجود میادین آدنی متداتؤدي دورا مهم رغم تراتبیتها الثانوية: وبذلك استخلص توما 
الوكويني تبريراً قوياً للمجتمع المدني» فلم تعد الدولة مؤسسة يحددها الله باعتبارها 
نتيجة للخطيئة وعلاج لهاء » بل هي تعبير عن الطبيعة الإنسانية» وهي تقوم بخدمة الله 
ععنی إيجابي على نحو مباشر. ورغم محاولته تحرير العقل من تقييدات اللاهوت إلا 
أنه انتهی إلى جعله ملكة تتيح للإنسان قدرة محدودة على الفهم والمشاركة في أعمال 
القانون الإلهي الأيدي'. 

بعدها استمر النزوع إلى تحويل السيادة السياسية من فرع للجماعة المسيحية إلى هيئة 
جماعية مستقلة للدولة» وبقي هذا النزوع يجد عداٌ مستحكماً في دعاوى البابوات 
بأنهم يجب أن يشرفوا على الجماعة بكاملهاء غير أن التاريخ كان قد بدأ بقلب ظهر 
الجن له فقد أرست أطروحة دانتي أليجيري (۱۳۲۱-۱۲۱۵م) مفهوم أن المجتمع 
مدني ليس في حاجة للاستناد إلى سلطةالکنیسةه بحيث كان انتباهه منصبًا مباشرة على 
استعادة السلام المدني الذي عطلته الكنيسة بتطفلها على الشوئون السياسية» وادعاءات 
البابوات بالحصانة الكنسية لسلطة الدولة. فقد تطلع دانتي أليجيري إلى نظام ملكي 
مركزي قوي يشل إمبراطورية الله الكلية» ويأخذ على عاتقه حصراً المسولية عن الشؤون 
الدنيوية كاملة إذ ما دام الامبراطور والبابا عثلان نوعين مختلفين من السلطة بحيث لا 
بمكن الساس بهما فان سلطة الامبراطور تتنزل مباشرة من الله من دون توسط الکنيسةء 
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فهو بالتالي قائد الدولة المستقل عن الكنيسة» لأن السلطة بالنسبة للحكومة العالية 
الدنيوية يجب أن تأتي مباشرة من المصدر الكلي للسلطة الذي - حسب زعمه - يتدفق 
خالصاً من منبع واحد يجري في قنوات عديدة بفيض من خيراته» ويقصد هنا العناية 
الإلهية. وهذه الأطروحة لم تنج من الهاجمة بطبيعة الحال من قبل رجال الكنيسة» فقد 
كانت تحت ضغط متعاظم من روما خلال القرن الثالث عشر لأن بابوات الكنيسة كانوا 
ينادون بإعلاء مقام السلطة البابوية» واذعاء السلطة لها على كل محالات الحياة الدنيويق 
وخضوع السلطة الدنيوية لسلطة الكنيسة انطلاقاً من مبدأ أن السلطة الزمنية أو سلطة 
الملوك تخدم السلطة الروحية كما يخدم الأدنى الاعلی» وكما يخدم الجزئي الكلي'. 

وقد تواصلت الصراعات التي كانت قائمة بين السلطة الكنسية والسلطة الدنيوية 
طويلاء وكانت تحسم في غالب الأحيان بقوة السیف. ول يتم الانتقال إلى الحداثة 
بالشكل اليسير» فقد أسفر انحلال ال حالة الدينية والسياسية والاقتصادية في القرون 
الوسطی في أوربا إلى اضطراب وفوضى عارمين» ما دفع بالمنظرين إلى البحث عن 
نظرية بديلة عن النظرية الثيوقراطية التي كان من الصعب جداً الفكاك من هيمنتها 
وسطوتها ليس كسلطة فقط بل وكفكرة أيضاً. ومنذ بدايات عصر الثورة الفرنسية 
تطورت الأمور أكثر وأكثر لصالح نظرية جديدة جاءت بديلة للنظرية الأولى وهي 
النظرية الطبيعية التي طرحت تبريراً مغايراً لنشأة الدولة وفق مبدأ ما عُرف ب”العقد 
الاجتماعي*. هذه النظرية انطلقت في بدايتها من تصور معين لشكل الحياة في تجمع 
إنساني بلا دول أي في حالة التجمعات الإنسانية التلقائية دون سلطة حاكمة» وهي 
حالة ما يسمى بالطبيعة الإنسانية دون قيود. وفي رأينا أن هذه الحالة كانت مع بداية 
الأنسنة» أي مع مرحلة آدم» واستمرت حقباً من الزمن قبل نشوء الدول الثيوقراطيةت 
لأن البشر في مر حلة المملكة الحيوانية كانوا يعيشون حياةً بهيمية انُّسمت بسعيهم وراء 
غرائزهم بقوة اندفاعية كبيرة دون أي قيم» لأن القيمة الوحيدة فيها تمثلت في إشباع 
الغرائز وعلى رأسها غريزة البقاء؛ لكن بعد نفخ الروح في آدم وظهور الأنسنة تشكلت 
التجمعات الإنسانية لكنها تواجدت في حالة الفطرة أو الحالة الطبيعية دون تواجد سلطة 
تنظم تجمعاتهم» وهذا ما دفع ببعض المفکرین» وعلى رأسهم توماس هويز (۵۸۸ ۱- 
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8 (م) وجان لوك (۱۷۰-۱۲۱۳۲ع) إلى القول إن هذه التجمعات كانت نتسم 
بالحروب والصراعات المستمرة التي كان يخوضها كل فرد في مواجهة الكافة (أي 
حرب الكل ضد الکل)؛ الأمر الذي هيا الناس للاتفاق على ”عقد اجتماعي" أو 
“oi Contract‏ یضحخون .مو جبه بجزء من حر يتهم من أجل إقامة كيان ذي سيادة 
يستحيل دونه حفظ النظام والاستقرار» أي ينبغي على الأفراد طاعة سلطة الدولة 
بوصفها الضمان الوحيد ضد الاضطراب والفوضىء على نقيض فكرة اللاسلطوية أو 
الفوضوية التي تقذم روئية متفائلة للطبيعة البشرية في ظل تأكيدها على النظام الطبيعي 
والتعاون التلقائي بين الأفراد. والمتطلع إلى الخلفية التاريخية للنظرية يمكنه أن يلاحظ أن 
الأرض الخصبة لنظرية القانون الطبيعي كانت إنكلترا لاعتبارات كثيرة منها الاقتصادية 
والاجتماعية والسياسية» بحيث مهّدت هذه الاعتبارات الأرضية لظهورهاء من أهمها 
وجود علاقة جدلية بين الدين والسلطة أو بين المثالية والصلحة, ما أدى في إنكلترا إلى 
غياب العقيدة الثورية وانتشار تيارات من خليط متناقض في المجتمع من الانتهازیین 
من جهة والمحافظين المثاليين من جهة أخرىء» الذين كانوا ینتقدون من قبل الانتهازيين 
بوصفهم يرفضون الخضو ع للكنيسة القائمة وبذلك كانوا يحطمون كل التزام سياسي 
في زمن تصدّرت فيه النقاشات حول توضيح دور الكنيسة في الدولة الإنكليزية بعد 
قطع العلاقات مع أوريا من قائمة الاهتمامات'. 

إن تحربة الحرب الأهلية الانكليزية عام (۰ ٠١ ٤‏ م) قد جعلت هوبز يستنتج أن الناس 
لابملكون القدرة على حكم أنفسهم أو الحكم الذاتي» وكان يرى أن الناس في حالتهم 
الطبيعية, أو كما تخيل وجودهم من غير حكومة:؛ كانوا في حالة خصام وفوضى وهياج 
على الدوام في حروب بعضهم ضد البعض الآخر. ولتوضيح الحالة الطبيعية هاته قام 
هوبز بوضع نفسه في مرحلة "ما قبل الجتمع" الافتراضية ومن نم قارن بينها وبين الحالة 
"الجتمعية" لیستنتج بعدها الأسباب التي دعت لنشوء تلك المجتمعات والمكاسب التي 
تحققت منهاء حيث وجد أن الانسان في مرحلة ما قبل الجتمع (الحالة الاصلية) أو 
)State of Nature)‏ يركز اهتمامه على ”المصلحة الذاتية“. وهکذا فان كل فرد یعتمد 
على عقله الشخصي ينتهي سريعاً إلى وضع لا يُطاق بالنسبة للجميع؛ لذلك فإِنْ من 
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الستحیل قيام الجتمع الدني من دون سلطة عامة'. واستنتج هوبز أنه خاصة مع قلة 
المصادر ومحدوديتها وغياب سلطة تحبر الأفراد على التعاون» تكون الحياة في مثل هذه 
البيغة صعبة التحمل وقاسية جداء بحيث يخشى کل فرد على حياته من الآخرء ولا 
يستطيع أحدهم ضمان تلبية حاجاته ورغباته لمدة زمنية طويلة» وعليه استنتج أن مرحلة 
ما قبل الجتمع الهمجية تحوي أسوأ ظروف يمكن أن يعيشها الانسان» ما يطرح وبقوة 
ضرورة تكوّن المجتمعات الانسانية والقوانين التي تحكمها'. 

رأى هوبز أن الطريق للخروج من هذه الحالة يتم عبر الاتفاق على العيش تحت قوانين 
مشتركة و الاتفاق على إيجاد الية لفرض هذه القوانين عن طريق سلطة حاکمة» ورأى 
بالتالي ضرورة وجود سلطة حاكمة للمجتمع» ذلك لأن العنصر المهم في عملية تأسيس 
المجتمع لديه يعود إلى الجماعة النظمة سياسيا کومنولث" في مفهومها القديم, أي 
التعبير الشكلي لصهر الدولة والمجتمع التبع قدياً. فالتأسيس عبر فعل طوعي واتفاق 
الأمن والطمأنينة. فهو بالنسبة لهوبز الوسيلة الوحيدة التي يحمي بها البشر آنفسهم من 
التتائج المدمرة لحريتهم ومساواتهم ومصالحهم التي تتصادم لا محالة. فالجتمع الدني 
يتيح إمكانية حلول مصدر واحد للعقل العام حل فوضى المصادر العديدة للعقل الخاص» 
معبّرا عن هذه الفكرة بقوله: ”إن الطريقة الوحيدة لاقامة سلطة عمومية کهذه. سلطة 
وبذلك يحيون في طمأنينة عندما ينالون قوت يومهم بنفس راضية.ععونة الصناعة أو 
غلال الأرض؛ أقول إن الطريقة الوحيدة هي نقل سلطتهم كلها إلى شخص واحد 
قويء أو إلى مجلس من الرجال يصهر إرادتهم كلهاء من خلال تعددية الأصوات» 
في إرادة واحدة: أي يمكن القول بتعيين رجل واحدء أو مجلس من الرجال ليقودهم 
أفرادا وجماعات. فيقر كل واحد بشرعية أي شيء يفعله هذا الرجل في ما يحملهم 
عليه» وما سوف يفعله أو يساعد على فعله في الأشياء كلها التي تتعلق بالسلم والأمن 
العامين؛ وأن يخضعوا إرادتهم له.عحض إرادتهم» وأحكامهم لحكمه. وهذا أكثر من 
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كونه جرد قبول أو توافق» انه وحدة حقيقية تحمعهم معا في شخص واحد أوحد من 
خلال میثاق يربط الجميع . 

كن هويز استناداً إل عقلايته من إتاج نظرية عن الدولة من دون اكثراث بعدة 
عوامل: التقاليدء الوحي» والحق الإلهي للملوك والتفسير الفقهي الكنسي» أو أي من 
العناصر الأخرى في الجهاز النظري المعقد للقرون الوسطى. ذلك لأن الشرط الطبيعي 
للإنسان في خوفه وعزلته ألغى في نظره إمكانية أن يكون الأفراد اجتماعيين بطبيعتهم؛ 
فالناس لا يحترمون حقوق بعضهم بعضاً بشكل عفوي ما لم يصب ذلك في مصلحتهم. 
وطالما أن أي عقد اجتماعي بإمكانه أن ينهار. عجرد أن يقرر فرد ما من المجتمع الخروج 
عليه» فإن تنفيذ المواثيق لن يصبح المعيار السائد إلا إذا استطاعت سلطة صاحبة السيادة 
معاقبة حالات اللاتنفيذ كلها من دون محاباة ولا استثناء". وان ظهرت لديها انحرافات 
بسبب غلبة العاطفة على المنطق لكنه تقبل ذلك معللاً رأيه بان "السلطة هي الشيء 
الوحيد الذي يقف بيننا وبين العودة للهمجية“". وسبب وضعه لهذه النظرية يعود لهلعه 
من النزعة الذاتية الفوضوية لكونها مرتبطة أشد الارتباط بالمصلحة الشخصية وتعمل 
على تقويض الو حدة الاجتماعية التي رأها ضرورية لتحقيق السلام في المجتمع *. 

إن فشل هوبز في فهم مسألة أن الحفاظ على الذات ليس بحاجة إلى سلطة صاحب 
السيادة الآمرة وأن الحفاظ على الذات يمكن أن يندمج مع حماية الملكية دفع بجان 
لوك إلى معارضته في ذلك بقوله: "نه بقدر ما تبدو الدولة بالغة القوة كما يراها هوبزء 
فإنها لا تستطيع أن توفر أساساً قوياً كفاية للمجتمع المدني“”. كما عارض تصور هوبز 
للإنسان على أنه قوة غاشمة» وتصوره الحالة الطبيعية بصفة التوحش .ما يسود فيها من 
N‏ ما جعل لوك يذهب في تصوره إلى أن للإنسان 
حقوقاً مطلقةٌ لا ی يخلقها المجتمع» » وأن حال الطبيعة : تقوم على الحريةء أي أن العلاقة 
الطبيعية بين الناس علاقة كائن بكائن حر توّدي إلى الساواة. والعلاقة الطبيعية باقية 
جام إهرنبر غ» المجتمع المدني: التاريخ النقدي للفکرق ص ۰۱۹۲۳۱۵۵ 
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بغض النظر عن العرف الاجتماعي» وهي تقيم بين الناس مجتمعاً طبيعياً سابقاً على 
الجتمع المدني وقانوناً طبيعياً سابقاً على القانون المدني. وعلی أساس ذلك فإن حق 
الأفراد ینحصر في تنمية حريتهم والدفا ع عنها وعن كل ما يلزمها من حقوق مثل: حق 
الملكية وحق الحرية الشخصية وحق الدفا ع عنهما. إن لوك بعكس هوبز يرى أن الملكية 
الخاصة موجودة في حال الطبيعة» وأنها سابقة للمجتمع المدني. وهذه النظرية حول 
الملكية تحمل عند لوك مكانة کبیرةا لأنه كان واثقاً من أنه يستطيع تأسيس الواجب 
(ممناهع‌ناداه) على الرضا الفردي» بالاجابة على أهم سؤال متعلق بالسلطة وهو: ”إذا 
كان الإنسان في حال الفطرة حرا جداء كما يقال؛ وإذا كان هو ذاته السيد المطلق 
على شخصه فلماذا سیتخلی عن حريته؟ لماذا يتخلى عن هذه الامبراطورية» ويخضع 
نفسه لهيمنة سلطة أخرى وسيطرتها؟ وللإجابة على هذه التساؤلات بوضوح نقول 
إنه على الرغم من تمتعه بهذا الحق في حال الفطرة فإن التمتع به غير مؤكد تماماء فحقه 
هذا عرضة للانتهاك على الدوام من طرف الآخرين. كأن يرغب الجميع في أن يكونوا 
ملوکا مثله وکل إنسان مساویا له والأهم عدم وجود مراقبين حازمين يحرسون 
العدالة والمساواة» فان متعه علکیته في هذه تال آمر خر مامه ناه لامتمون ات۳۳ 
یری لوك أن الناس في الحالة الطبيعية لیسوا قادرین على أن يحملوا الجميع على 
احترام حقوقهم | لطبيعية» ولا يستطيعون .عجهودهم الخاص حماية ممتلكاتهمء لهذا 
اتفقوا فيما بينهم على إقامة سلطة تلزم الناس بالمحافظة على احترام حقوق الجميع. 
وهكذا نشأت الدولة.عقتضی عقد» ولكنه ليس عقداً غير مشروط كما ذهب إلى ذلك 
هوبزء وإنما يفرض التزامات متقابلة» فإذا ما حادت السلطة عن أحكام العقد وهددت 
الحقوق الطبيعية فإنه يكون من حق المحكومين في هذه الحالة أن يعيدوا النظر في توليتهم 
لهذه السلطة ولهم عند الضرورة القصوى» الحق في أن یثوروا عليها. إذ يرى لوك أن 
من حقهم أن يثوروا إذا ما سلبت السلطة حقوقهم | اه عضوم الكرية والملكية 
الفردية» لکن استعمال حق القاومة في نظره لا یهدف ۲ تحقيق الأماني الشعبية بل إلى 
الدفاع عن النظام العام". ۱ 
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تعتبر فلسفة لوك عثابة هجوم كبير على التقاليد والحكم التعسفي والسلطان 
الكنائسي» فكان عمله,عثابة إحداث قفزة هامة في التاريخ الإنكليزي بحيث استطاع 
بعض كبار اللوردات في إنكلترا عام /74١م))‏ بعد أن نالوا مؤازرة الكنيسة الرسمية 
والأعيان و التجار» أن يزيحوا الملك جيمس الثاني ويقيموا مكانه ملكا آخر وفرضوا 
على الملك الجديد بعض الالتزامات التي نصت عليها ”وثيقة إعلان الحقوق“ التي تتصل 
كلها بالتفسير القانوني أو الفني للدستور'. فقد أضفى لوك على المصلحة أهمية بالغة في 
الوقت ذاته الذي اخترل فيه الدولة إلى وظائف تنفيذية في خدمة المجتمع المدني المنظم 
حول ملكيته الخاصة؛ فالأسبقية التي منحها للمصالح الخاصة وللحقوق التي تحميها 
تحعل الليبرالية ترى أن ما يهم الناس هو طريقة يقة خلق الثروة ومراكماتها. وبتسليط انتباهه 
على عمليات المجتمع المدني الاقتصادية خطا خطوة مهمة بعيدة الأفق عن الدعوى 
موي حمر ان ی . فقد كان لوك رجل عصره بسبب 
نظريته السياسية اللافتة» إلا أنه نه لم يكن قادراً على إحداث القطيعة مع الماضي لأنه لم 
يرجع الروابط الاجتماعية كلها إلى علاقات السوق» وفضل الابقاء على العناصر المهمة 
للقانون الطبيعي التي ظلت تصف السلطة باعتبارها مکوناً محدّداً للمجتمع المدني". 

في حين أن جان جاك روسو (۱۷۷۸-۱۷۱۲م) أقام نظرية أخلاقية عن المجتمع 
المدني تمتد جذورها من مفهوم الجماعة (yانمسصصهء)»‏ وكانت نظريته هذه برمتها 
تستمد حيويتها من قضية بسيطة وصعبة في آن واحدء مفادها أن "الانسان خير بطبعه؟ 
والسبب في تحوله شريراً هي مؤسسات المجتمع. ولكن إذا كان الجتمع هو من يجعل 
من البشر أشراراً فعليه أن ينقذهم من شرهم» ومن هنا بدأ تحايل روسو للمجتمع ضمن 
نظريته الأخلاقية. فقد أراد أن يقيم أساسا للحياة الاجتماعية لا يستند إلى شيء ثابت 
كالغريزة الاجتماعية أو شيء تعسفي كالمصلحة الذاتية تیه ولا حتى إلى العقل بسبب 
فردانيته التي كر رنه العواقب عنده. لذلك التمس أساس الحياة الاجتماعية 
في الطبيعة البشرية» منطلقاً من فكرة أن إحساس الإنسان الطبيعي بالعطف ما هو إلا 
ميله الاجتماعي الفطريء وبالتالي فهو ثل ما تنطوي عليه الحياة في المجتمع المدني من 
۱ بالمر» تاريخ العالم الحديث» ترجمة الدكتور حسن علي ذنون» مكتبة دار التنبي» ۰۱۹6 بغداد» ص 


۱۰۳ 
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إمكان أخلاقي واجتماعي» ويخفف من التأثير التدميري الذي تنطوي عليه المصلحة 
الذاتية» ويتيح للمجتمع إمكانية خلق الانسجام بين اهتمام الفرد بذاته واحترام المصلحة 
العامة . ذلك أن الإنسان الطبيعي متهتی للحضارة» لاعن طريق العقل ولکن عن طريق 
الاحساس بالرأفة» كما جاء في قوله: ”الرأفة شعور طبيعي يساهم - ملطفاً في كل فرد 
حمّى حب الذات - في الحفظ التبادل للجنس البشري برمته. فهو يدفعنا من دون 
تفكير إلى حدة من يعانون خطباء وهذا في حال الفطرة,عنزلة القانون والمبدأ الأخلاقي 
والفضيلة“'. 

لقد كان خلافه مع هوبز ولوك حول طبيعة الرابطة الاجتماعية خلافاً مهماًء إذ 
ليس كافياً توحيد الأفراد ذ في المجتمع بالإكراه والتهديد بالقوة الغالبة كما يرى هويز» 
ولاعكن للمصلحة الذاتية تية والعقل الأداتي أن يوفرا حافزاً قوياً على نحو كاف للرابطة 
الإنسانية كما يرى لوك بل المجتمع المدني» في رأي روسوء يتشكل على يد أفراد 
هم أحرار بالطبيعة وأخلاقيون بالقوة» وهذا الجتمع يمكن الأفراد من تجاوز انعزالهم 
الطبيعي اعتمادا على رغبتهم في الأمان وميلهم إلى التعاطف. فالحرية هي التي تميز 
الانسان أكثر من الفهم الوجود ف في الحيوان إلى حد ماء ويرى أن الحيوان ينقاد لدافع 
الطبيعة ولكن الانسان يرى نفسه حرا فى الاتقياد له أو مقاومته» ويعتقد أن هويز 
قد أخطأ في قوله إن حالة الطبيعة تتمیز بالطمع والكبرياء» فان هاتين العاطفتين لا 
تنشآن الا في حالة الاجتماع» وهذا الاجتماع يمثل» في رأي روسوء حالة التوحش 
الخالية من القوانين وليس فيها ردع سوى خوف الانتقام» ولكنّ تطور حياة الانسان 
واتساع ضروراتها آدی إلى تنظيم حالة الاجتماع بالقوانين التي تثبت الملكية التي يتوطد 
بها التفاوت بين الناس» فيتحول الإنسان الطيب بالطبع إلى شرير بالاجتماع يسبب 
هذا التفاوت. لكنّ هذا الاجتماع أصبح ضرورياً ومن العبث محاولة فضّه بعد حدوثه 
والعودة إلى حالة الطبيعة» بل جل ما يتستى فعله هو إصلاح مفاسده باختيار السلطة 
الصا حة التي تتمکن من خلق نوع من الاتحاد يحمي» بالقوة التي يمسك بزمامهاء کل 
شخص في المجتمع وحقوقه ويسمح للجميع» وهو متحد مع ابمیع» بألا یخضع كل 
واحد إلا لنفسه وأن تبقى له الحرية التي كان يتمتع بها من قبل. ذلك أن عملية ملكية 


۱۹۰-۲۸۹ المصدر السابق» ص‎ ١ 


۳۲ 


لمحة عن النظريات الفلسفية حول تشكيل الدولة 


الأرض لم تكن مضمونة يما فيه الكفاية من قبل» وكان لا بذ من تدبر وسائل جديدة 
لحمايتهاء فلجأ الأغنياء إلى حيلة الاجتماع للإيقاع بالفقراء. وتعتبر هذه أذكى خطة 
ابتكروها كما يرى روسوء وذلك عندما أقنعوا الفقراء بأن خلق هذا الاجتماع نما 
هو ماية الضعفاء من الظلم والجور» ووضع قوانين العدل والسلم تحت راية سلطة 
عليا وفق الشرائع الحكيمة بدل استنفاد القوى في الاقتتال» وهكذا قاد تأسيس الملكية 
الأرضية البشر إلى العقد الاجتماعي'. 

ومع ذلك يبقى العقد الاجتماعي بالنسبة لروسو عبارة عن أداة إرادية تنظم تجمعهم 
الإنساني» بحيث يتنازل من خلال الأفراد عن حريتهم الطبيعية لكل فرد آخر» ویتخلون 
عن إرادتهم الفردية في إرادة عامة مشتركة بحيث يتفقون جميعاً على قبول أحكام هذه 
الإرادة العامة كأحكام نهائية قاطعة؛ وهذه الارادة العامة هي السلطة صاحبة السيادة. 
وإذا ما التزمت هذه السلطة التزاما صادقا بالعقد فإنها سلطة ذات سيادة "مطلقة" ولا 
يحق الخروج عليها. وهكذا فإن العقد الاجتماعي عند روسو ليس عقداً بين آفراد (کما 
عند هوبز) ولاعقداً بين الأفراد والسلطات (کما عند لوك)» لكنه عقد عوجبه یتحد كل 
فرد و سا ور ی مر 

حاول روسو في نظريته (العقد الاجتماعي) أن یثبت أنه یستحیل في الجتمع الحر 
أن یحکم أي إنسان من قبل أي إنسان آخرء وکیف أن کل فرد هو في آن معا مسوول 
ومواطن» وأن السلطة الشرعية لا بذ أن تنبثق عن موافقة المحكومين» والسيادة تکمن 
في الارادة العامة للافراد الذين يشغلون منصبا عاما لا يدون مهامهم.عقتضی حقهم 
الحاص» أو حق موروث. وإنما عقتضی سلطة آوکلتها إليهم» سلطة عکنها أن تمنحها 
لهم كما عکنها أن تسحبها منهم وهي السلطة الجماعية في الجتمع". فالانتقال من 
حال الفطرة إلى الدولة المدنية يحدث تغييرا ملحوظا في طبيعة الإنسان» وذلك عن 
طريق إحلال العدالة محل الغريزة في سلوكه فتضفي على أفعاله بعداً أخلاقياً كان يفتقر 
إليه سابقا. ساعتها فقط يحل صوت الواجب محل الحافز الجسدي» والحق محل الشهوة» 
ويجد الإنسان نفسه - الذي كان يفكر من قبل في نفسه فقط - جيرأ على أن يتصرف 
۱ کرم يوسفء تاريخ الفلسفة الحديثئة» ص ۰۱۹۵ 


۲ بالر تاريخ آوربا احدیث ص ۳۳5. 
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طبقاً لبادی أخرىء وأن يأخذ المشورة من عقله قبل الانصراف إلى نوازعه. وعلى 
الرغم من أنه عنع نفسه في هذه الدولة» من بضع منافع تهبها له الطبیعق فانه ينال 
بالمقابل منافع أخرى عظيمة من قبيل تدريب ملكاته وتطويرها وتوسيع أفق أفكاره 
وسمو شعوره'. 

آمن روسو أن الليبرالية الكلاسيكية ل تستطع أن توضح العملية الأخلاقية التي تتحلى 
بها الكائنات الانسانية في الجتمع المدني» وأن العقد لدى هوبز ولوك قد 2 سس دولا لا 
مجتمعات مدنية لأنهما وا ی موی ا 
المصلحة الذاتيةء لأن المجتمع الدني في رأيه يجب أن ن یتشکل من شيء أكثر تماسكاً من 
آلية تنفيذ العقد والدفاع عن الملكية. وبذلك فإن هدف العقد الاجتماعي لدى روسو 
ليس أن يحافظ على الإنسان الطبيعي بل يُتوخى منه أن ينتزع الإنسان من حال الفطرة 
ليجعله إنساناً كامل الإنسانيةء لأن العقد الاجتماعي بالنسبة له يؤسس المجتمع المدني 
باعتباره رابطة أخلاقيةٌ حمع الأفراد الذين يشاركون على نحو كامل في الحياة السياسية 
للجماعة. فنظرية روسو المسيّسة والأخلاقية في آن واحد يمكن تلخيصها في هجومه 
على الصلحة الذاتية وعلى الحساب العقلاني لأن الجتمع الدني أكبر من كونه رابطة 
جماعيةٌ تتمثل قيمتها في مدى فرص النفعة التي تقدمها لأعضائها. بل يجب أن تنيح 
إرادته العامة للمواطنين إمكانية تحويل مصالحهم الخاصة إلى قواعد عامة ملزمة» بحيث 
يقول روسو في هذا الصدد: ”كلما تشكلت الدولة على نحو أفضل طغت الشوون 
العامة على الشوون الخاصة في عقول المواطنين. وكلما تضاءل العمل الخاص - ما دام 
بحمو ع السعادة العامة يمد الأفراد بالقسط الأعظم من سعادتهم - قلت الأشياء التي 
يلتمسها الفرد من جهوده الخاصة“". 

إن هذه النظريات على اختلافها حاولت أن ل تقدم نظرة تحليلية عن العناصر المهمة 
التى تعمل على تشكيل الدولة وتماسك لحمتها السياسية والاجتماعية. وإن كانت هذه 
النظريات قد تفرقت فيما بينها بين من يرى بضرورة الاستناد على القوة كعنصر أساسي 
لبناء المجتمع» كما ذهب إلى ذلك هوبز بحرصه على الدعوة إلى سلطة حاكمة للمجتمع 


۱ جام إهرنبر غ» المجتمع المدني: التاريخ النقدي للفکرق ص ۰۲۹۲ 
۲ الصدر السابق» ص ۲۹۵. 


۳۳۹ 


الحماية أفراده من ظلم بعضهم البعض عند استعمال كل واحد منهم لحقه الطبيعي» ومنح 
لهذه السلطة حق مارسة القوة والإكراه ولو تمادت فيه في سبيل ضمان وحدة المجتمع. 
على عكس لوك الذي يرى أن العامل الأساسي لتشكيل الدول هو الاقتصاد باعتباره 
الحرك الأساسي لها والضامن القوي لهيبتها وسلطانهاء لكنه م منح السلطة الحاكمة 
كامل الحرية في استعمال ما منحت من سلطات لتحقيق وحدة ا مجتمع» واعتبرها هيئة 
منظمة للمجتمع وساهرة على ضمان رفاهيته وتحقيق العدل الاقتصادي فيه إذ بین أن 
الحفاظ على المصلحة الخاصة للأفراد هو العنصر الأساسي لبناء الدولة. آما روسو فذهب 
إلى أن الأخلاق» وتحديداً عاطفة ”الرأفة“؛ هي الأساس في بناء الجتمع وإرساء قواعده 
وضمان بنيته الهيكلية ووحدته. إلا أن عيب كل واحدة من هذه النظريات يكمن في 
كون كل واحدة منها اهتمت بعنصر واحد في بناء المجتمع وأهملت باقي العناصر 
الأخرى مع أن الأصح هو أخذ كل العناصر التي جاؤوا بها مجتمعة لبناء جتمع مدني» 
لأن اجتماع هذه العناصر سيمكن من الحفاظ على بنية الجتمع واستقراره. 


۳۳۷ 
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0 


تمهيد 


لازمت فكرة الحق الطبيعي مسيرة البشرية وطموحها نحو تحقيق مجتمع قائم على 
العدل والانصاف» وعكست تاريخا طويلا من الصراع العنيف بين الطبقة الحاكمة 
المستغلة وطبقة المحكومين. وإذا كان الإنسان قد خاض صراعات عنيفة مع الطبيعة 
في بدء الخليقة وفجر الإنسانية» فقد خاض صراعات أعنف مع الحكام والملوك في 
ظل نشوء الدول عبر العصور بسبب و حشية هولاء التي تجسدت من خلال أنظمتهم 
الجائرة بتصنيف الناس إلى طبقات عليا وسفلی» أي إلى أحرار وعبید» ومن ثم مالكين 
ومملوكين. وما نحم عن ذلك فيما سلطوه من عقوبات صارمة تصل إلى الإعدام بأبشع 
الوسائل ولأتفه الأسباب» بحيث كان الحكام في الغالب يدعون إلى سلطتهم وسيادتهم 
غير المحدودة بحجة أنها مستمدة من الإرادة الإلهية» فتم قهر الإنسان باسم السلطة 
الإلهية ومنع من أبسط حقوقه الانسانية. 

هذا ما دی إلى ظهور فكرة الحق الطبيعي والدفاع عنهاء حتىّ أن الفلسفة اليونانية 
جعلت من الطبيعة مقياساً للحق» بحيث اعتبر الفلاسفة اليونانيون فكرة احق الطبيعي 
على أنه مجموع القواعد التي وضعتها الطبيعة في الإنسان» أي ال جانب الحيواني فيه 


۳۳۹ 
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بغض النظر عن كل تشريع وضعي. وقد بين أفلاطون كيف أن السفسطائیین كانوا من 

0 : ”إننا لا نمارس العدالة إلا رغماً عناء 
لعجزناعن ارتكاب الظله“' . هذه الأطروحة السفسطائية تین وجود بذور فكرة ”الحق 
الطبيعي" “ منذ القدیم» غير أن مفهوم هذه الفكرة ظل غامضاً في هذه الفلسفة وموضوع 
جدال قوي فيهاء إذ بینما حصره السفسطائیون في "قانون الغاب" ' وربطوه بالقوق بحد 
أفلاطون يطر کک يقة مختلفة ماما فیربط بين الحق الطبيعي وفکرة العدالقه 
لأنه يرى أنّ ”مثال الخير“ أو الاله الأكبر الذي كان يسميه ”صانع الكون“ هو الذي 
يسس الحق والعدالة» وأنه قد خلق الإنسان على طبيعته» أي خيّراً. لک هذه الفكرة 
حتى وان كانت بداية ظهورها مع الفلسفة الاغريقية يقية إلا أنها لم تكن واضحة المعا م فيها 
إذ كانت مختلطةٌ بشكل أو بآخر عصطلح "القانون الطبيعي“ وبغموض وميتافيزيقية 
نشأة النوع البشري. 

أما الفكر السيحي فقد ذهب إلى وجود علاقة بين كل من الحق الطبيعي والقانون 
الطبيعي» مع تمايز بينهما بالذهاب إلى أن الحق الطبيعي مؤْسّس في الله لكنه لا يمثل 
الحكمة الالهية نفسهاء أي القانون الطبيعي. وعندما عالج توما الاكويني موضوع 
الحق الطبيعي في الجزء الثاني من . الخلاصة اللاهوتية اتخذ من القانون الالهي أو الشريعة 
الأبدية مبداً أأولياً ومتسامياً على كل نظام» مبينا أ أنه من الشريعة الأبدية ينبع الح الطبيعي 
ويستمد منها معناه. وبذلك يكون الفكر المسيحي قد أدخل اختلافاً على مفهوم القانون 
الطبيعي بجعله بعثابة قاعدة ونظام لجماعة إنسانية يعتمد على العقل والحرية. ويصبح 
لدى الإنسان» المخلوق العاقل» الخضوع للناموس الأبدي (القانون الطبيعي) هو عثابة 
اشتراك إيجابي في العناية الإلهية لأنه مخلوق على صورة الاله المؤسس فيه الحق الطبيعي. 
ومع ذلك ییقی الفرق غير واضح بين الاثنين في الفكر ا مسيحي. 

لكن هوین خلافاً للفكر المسيحي» أوضح الفرق بين كل من الحق الطبيعي والقانون 
الطبيعي» كما شرح ذلك الدكتور محمد عابد الجابري» حين بين أن الحق الطبيعي عند 
هويز هو الحق في تلبية الرغبات وإشباعها كما في قوله (الجابري): ”إن الحق الطبيعي؛ 
الذي يسميه الکتاب عادةً - کتاب هوبز الشهیر لیفیاثان Leviathan‏ - بالعدل الطبيعي 


۱ أسطورة جیجیس :ورن الاغريقية القدعة. 
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أو #ءتاكدز امسدطهم) ومعناه: حرية كل واحد في العمل بكامل قوته» وكما يحلو له» 
من أجل الحفاظ على طبيعته الخاصة» وبعبارة أخرى على حياته الخاصة» وبالتالي القيام 
بكل ما يبدو له حسب تقديره الخاص وعقله الخاص» أنه أنسب وسيلة لتحقيق هذا 
الغرض. وهو غير القانون الطبيعي لأن هوبز عير بينهما تمييزاً حاسماً حيث يقول: 
"نا لا أعني بكلمة ”الحق“ (0ن1) شيئاً آخر سوى الحرية الممنوحة لكل إنسان لكي 
يستخدم قدراته الطبيعية طبقاً للعقل السليم. ومن ثم فإن الأساس الذي يرتكز عليه 
الحق الطبیعی هو التالي: كل إنسان لديه القدرة والجهد لحماية حياته وأعضائه. وما دام 
لكل إنسان الحق في البقاء فلا د أن نح أيضاً حق استخدام الوسائل؛ أعني أن يفعل 
أي شيء» بدونه لاکن أن ق 

e‏ نا 
على الذات؛ الحق في استخدام كافة الوسائل التي تومن الحق حق البقاء؛ حق تقریر 
أنواع الوسائل الضرورية التي تکفل حق البقاء ودرء النطر؛ حق وضع اليد على کل 
ما تصل الیه(الید) کم قال: "لقد منحت الطبيعة کل إنسان الحق في کل شيء ولذلك 
فمن الشرو ع لكل إنسان أن یفعل أي شيء بساعده على البقاء*. أما "القانون الطبيعي“ 
فهو عبارة عن قانون؛ أو معنى آخر إنه بحموعة قواعد من صمیم النطق السليم» تمنع 
ناس من لعا یقودهم إلى الضراع اي بجرهم إلية يسك کل منهم بحقه لطبيعي 
كاملاً دون تنازل» وهنا يقول هوبز: ” "ينبغي مع ذلك التمییز بين الحق و القانون» ذلك 
أن الحق يعتمد الحرية» حرية المرء في ال یب 
الذي يرتبط بواحد منهما دون الآخرء (أي بالفعل أو الامتناع عن الفعل)» فهو الذي 
يحدد ويعين. ومن ثم فالقانون والحق يختلفان اختلافاً كبيراً مثلما يختلف "الالزام 0 
(Obligation)‏ و”الحرية” (liberty)‏ من حيث أنهما يتناقضان في الو ضوع الواحد. 
فالحق الطبيعي الذي تمنحه الطبيعة يعطي الانسان كل شيء؛ أما القانون الطبيعي» الذي 
يصدر من طبيعة عقل الانسان نفسه فهو يعَيّن ويحدد الطريقة الأكثر ملاءمة للحفاظ 
على الحقوق الطبيعية وعلى رأسها حق البقاء“". 


۱ محمد عابد الجابري»؛ ”الحق الطبيعي والقانون الطبيعي “ مقال (لکتروني منشور على الرابط التالي: 


http://hem.bredband.net/b155908/m477.htm 


۲" محمد عايد ابخايري» مقال “الحق الطبيعي والقانون الطبيعي“. 


۳۳۱ 


الدين والسلطة 


إِنَّ فكرة الحق الطبيعي في الفلسفة الغربية مبنية على تصورها للقانون الطبيعي 
الذي ينطلق من مبدأ أن الإنسان يولد بطبيعة معينة» وطبيعته هذه التي وجد بها 
هي قانون سيره وحياته» مما يعني أنها هي ذاتها قواعد ثابتة. . لكن الخطأ فى الترجه 
الفلسفي الغربي» الذي يقرٌ بطبيعة الإنسان على ما هي عليه» ونحن ع أيضاً نقر بذلك: 
رفضه المطلق للدين باعتباره - حسب الفهوم الكهنوتي له - یحد من حرية الإنسان 
وعنعه من ممارسة حقه الطبيعي» ما يدل على أن المجتمعات الغربية في خضم معاناتها 
من تحبر السلطة الكنسية لمدة طويلة من الزمن وما تجرّعته من قهر جراء ذلك» بسبب 
استفراد الكنيسة بالسلطة مرات ومحاباتها الملوك مرات آخری» والذين كانوا يتوددون 
إلى الكهنة والباباوات كي يستمدّوا سلطتهم الشرعية منهم لإحكام قبضتهم على 
الحكم باسم الكئيسة "الدین" » جعلها تتحسس من موضوع تدخل الدين - بالفهوم 
الكنسي - في شوون السياسةء الأمر الذي دفع. عفکریها ومنظريها إلى رفض إقحام 
الدين في الفلسفة السياسية تماماًء لأن الدين عندهم يقابل سلطة "الا کراه" والحد من 
الحرية الشخصية وحرمان الإنسان من حقوقه الطبيعية» لذلك قاموا بفصل الدين عن 
السلطة في أطروحاتهم الفكرية السياسية» ونادوا بالعلمانية كنظام سياسي بديل عن 
النظام الكنسي. فالعلمانية كما تعرّفها دائرة المعارف البريطانية هي: “حركة اجتماعية 
تنجه نحو الاهتمام بالشوون الأرضية بدلا من الاهتمام بالشؤون الأخروية» وهي 
تعتبر جزءاً من النزعة الانسانية التي سادت منذ عصر النهضة الداعية لاعلاء شأن 
الانسان والأمور المرتبطة به بدلاً من إفراط الاهتمام بالعزوف عن شوون الحياة 
والتأمل في الله والیوم الآخر. وقد كانت الإنجحازات الثقافية البشرية الختلفة في عصر 
النهضة أحد أبرز منطلقاتهاء فبدلاً من تحقيق غايات الإنسان من سعادة ورفاهية في 
الحياة الآخرة» سعت العلمانية في أحد جوانبها إلى تحقيق ذلك في الحياة الحالية“'. 
وتعود أولى إرهاصات الفكر العلماني إلى القرن الثالث عشر في آوربا بدعوة مارسيل 
البدواني إلى الفصل بين السلطتين الزمنية والروحية» أي انفصال ال ملك عن الكنيسة؛ 
في فترة اشتد فيها الصراع الديني بين بابوات روما وبابوات آفنیفون في فرنسا". 
١‏ الموسوعة البریطانیة ۲۸ نيسان/ أبريل .7١ 1١١‏ 
۲ جورج مينواء الكنيسة والعلم, دار الأهالي» ٠٠5‏ ؟) دمشق» ص ۰۳۳۲ 


۳۳ 


وبعده بقرنين من الزمن ظهر الفيلسوف وعالم اللاهوت غيوم الأوكامي -١۲۸١(‏ 
۷ م) في دعو ته للتأكيد على أهمية فصل الزمني عن الروحيء أو معنى آخر فصل 
الدين عن الدولة في قوله: ”كما يترتب على السلطة الدينية وعلى السلطة المدنية أن 
دا بالضمار الخاض بك منهماء فان امان والعقل لیس لهما أي شيء محترك 
وعلیهما أن یحترما استقلالهما الداخلي بشکل متبادل“'. غير أن العلمانية لم تتطور 
کمذهب فكري بشکل مطرد إلا في القرن السابع عشر على يد الفیلسوف سبینوزا 
(۱۲۱۷۷-۱۲۱۳۲م) الذي كان من آبرز من دعا إلى فصل الدین عن الدولة متحججا 
بان الدين يحوّل قوانين الدولة إلى جرد قوانين تأديبية. كما أشار إلى أن الدولة هي 
كيان متطور وتحتاج دوما للتطوير والتحديث على عكس الشريعة الثابتة الموحاة؛ 
ولهذا رفض اعتماد الشرائع الدينية مطلقاء مؤكداً على أن القانون الطبيعي العادل هو 
وحده الذي يجب أن يكون مصدراً للتشريع'. لكن حقيقة فلسفة سبینوزا إنما تنبني 
على الدفاع عن الجانب الحيواني للإنسان بتشجيعه على إشباع غرائزه وحاجاته» 
لأنه يرى فيها الجوهر الذي خلق عليه الإنسان. 

إن سبينوزا كغيره من الفلاسفة أمثال هوبز وجان لوك الذين حرصوا في فلسفاتهم 
على أهمية الجانب الطبيعي بالدرجة الأولى في مسألة قيام الدول وأفولهاء منطلقين 
من فكرة أنه يجب أن يكون القانون الطبيعي هو المعيار الذي تقوم عليه التشريعات 
الإنسانية مع الإلغاء التام لارتباط الدين بحياة الأفراد. ونحن من خلال قراءتنا المعاصرة 
للدين الإسلامي نحاول أن ندرك حقيقة علاقة الدين بحياة الأفراد بالتقرب من ماهية 
الفطرة من منظور التنزيل الحكيم ودورها في تشكيل المجتمع المدني والرقي به» كما 
أن قراءتنا العاصرة للحاكمية مکنتنا من أن نعي بعقلانية أن الدعوة إلى العلمانية وفق 
الفلسفة الغربية إنما هي دعوة متأثرة بالفهوم اللاهوتي الكنسي للدین» ولهم - بناءً على 
ذلك - کل الحق في الطالبة بفصله عن السياسة. لكن الدین,عفهومنا العاصر لا يتعارض 
مطلقاً مع مقومات الجتمع الدني ومع الحق الطبيعي للإنسان» لأن الدين الاسلامي جاء 
رحمة للعالین وجاء لساعدة الانسان على التطورء وهو لا يتناقض مع الفطرة الانسانية 


١‏ الصدر السابق» الصفحة نفسها. 
۲ كارين آمسترنغ الدزعات الأصولية في اليهودية والمسيحية والإسلام دار الكلمة؛ ۵ ۰ ۰ دمشق» ص 7. 


۳۳۳ 


الدين والسلطة 


ولا یتعارض مع قواعد العقل السليم والمبادئ التي يقوم عليها أي مجتمع مدني لأنه دين 
عالمى ويحتمل كل التشريعات الاإنسانية. 


أولاً- مفاهيم (الدين - السلطة - الدولة) والعلاقة بينها 


نبدأ بفعل (د ي ن) الدال والياء والنون له أصل واحد ترجع إليه الفرو ع كلها - حسب 
معجم مقاییس اللغة - وهو ”جنس من الانقياد والذل. فالدّين: الطاعة, يقال دان له دين 
ديناء إذا أصحَبٌ وانقاد وطاع. . وقومٌ دین» أي مُطيعون منقادون. قال الشاعر: "وکان 
ا Gg‏ 
ا وقیل في حکمه. 1 0 ۳ ا 
أمافعل (س ل ط) أو السين واللام والطاء - فحسب معجم مقاييس اللغة - هو أصل 
واحد: ”وهو القوّة والقهر. من ذلك السّلاطة؛ من التسلط وهو الق ولذلك سمّي 
الصُلطان سلطاناً وهو القوّة والقهی لأنه ملك القوة القاهرة وكذلك من يلك قوة الحجة“. 
بینما فعل (د و ل) أو الدال والواو واللام فهو - حسب معجم مقاییس اللغة - أصلان 
اثنان: أولهما يدل على تحول الشيء من مکان إلى مکان والآخر يدل على ضعف 
واسترخای وما يهمنا هنا هو الأصل الأول بحيث قال أهل اللغة إنه: ”إذا انْدَال القوم 
إذا تحوّلوا من مكان إلى مكان. ومن هذا الباب تداوّل القومٌ الشيء بيتهم؛ إذا صار 
من بعضهم إلى بعض, والدّولة (بالفتح) والدّولة (بالضم) لغتان. ويقال بل الدّولة 
(بالضم) في امال والدّولة (بالفتح) في الحرب» وان میا بذلك من قياس الباب؛ لاه 
امد الوت نيسول من هذا الى ذاك» ومن ذاك إلى هذا“. من هنا نفهم قوله تعالى: 
ی .تلك لیام دول ی الاس. .. (آل عمران: ٤۰‏ ۱)» أي أن كل شيء متعلق 
بالحكم والمال وبقية الأمور الخاصة بشوون الدولة يتم تم تداولها من مسوول إلى آخر. 
وهكذا فإن هذه التعاريف تحعلنا ندرك أن ثمة اختلافاً شاسعا بين مفاهيم المصطلحات 
الثلاث السالفة» لكن مع اختلاف مفاهيمها توجد علاقة تجمعها ببعضها البعض. 
فالدولة لمكن أن تقوم لها قائمة من دون سلطة لها تحرص على بناء هيكلتها والحفاظ 


۳۳ 


حدلية الدين والسلطة 


علیه ولا عکن لها أن تتشکل إلا إذا توفرت فیها العناصر الثلاث التالية: 

۱- الشعب: وهو عبارة عن تجمع إنساني يربط بين آفراده مصير واحد ورغبة واحدة 
في تشكيل دول ويُعدٌ الشعب من أهم عناصر الدولة بحيث لا عکن تصور دولة في 
العالم لا سكان فيهاء بغ النظر عن عددهم, فمثلاً هناك دول كثيرة السكان كالصين 
ودول قليلة السكان كدولة موناكو. 

۲- الإقليم: هو الحيز الجغرافي الذي يقيم فيه التجمّع الإنساني (الشعب)» ولايمكن 
قيام دولة بدون إقليم ثابت ومحدد علماً أن مساحة الأقاليم في الدول الحديثة متفاوتة 
فيما بینها» فمنها ما يغطي مساحة كبيرة من الكرة الأرضية ومنها ما هو ضثئيل المساحة. 

۳- سلطة الدولة: التي تعتبر عنصراً مهما لدشأة دولةء ذ لا يكفي لنشأة الدولة وقيامها 
وجود شعب يسكن إقليماً معيناً نما يجب أن تو جحد هيئة حاكمة تكون مهمتها الإشراف 
على الإقليم ومن يقيمون عليه (الشعب) وتمارس سيادتها على الإقليم وشعبه.عوجب 
السلطة التي بين يديها باسم الدولة التي تنتمي إليهاء بحيث تصبح قادرة على إلزام 
الأفراد على احترام قوانينها لتنظيم المجتمع و ضبطه وتحافظ على وجوده واستقلاليتها. 
فوجود هذه السلطة ضروري» وامتلاكها القوة بين يديها ضروري أيضاً لتحقيق ذلك» 
لأنه بدون القوة لا يمكن تشكيل مجتمع مدني. إذ مهما كانت صفة من يكون على 
رأس السلطة؛ سواء كان شخصاً فرداً أو مؤسسة» فعليه أن يحوز القوة الكافية لتسبير 
المجتمع وتنظيمه. 

فالدولة إذاً عبارة عن كيان معنوي يتأسس من خلال تجمّع آفراد يمثلون الشعب في 
منطقة جغرافية معينة يخضعون لسلطة الدولة التي تسیر أمورهم» بحيث ينقادون إليها 
ما تخب لقان الذي تفر ضه علیهم. فالشعب ويف الشین) مفرد جمعه "العو 
ورد مرة واحدة ة في التنزيل الحكيم في قوله تعالى: ليا ها الاس إن < خلفتاکم من ذکر 
وی اتاک و وب نازوا إن أخزفكم ند انه ناکم إن الله علي حبر 
(احجرات: ۱۳). هذه الاية د تضيف شكلاً حدیدا للتجمعات الإنسانية التي كانت معروفة 
من أسرة وعشيرة وقبيلة هو الشعب. ويعني التجمع والالتنام. وهو جماعة من الناس 
تخضع لنظام اجتماعي واحد. وقيل: أكبر الجماعات الشعب ثم القبيلة ثم الفصيلة (أي 
العشيرة) ثم العمارة د ثم البطن ثم الفخذ (انظر العجم الدرسي نقلاً عن اللسان) . أما القوم 


۳۳۰ 


الدين والسلطة 


فهو يجمّع إنساني» شأنه شأن العشيرة والقبيلة» يربط بين أفراده رباط اللغة الواحدة واللسان 
الواحد؛ وتجمعهم بالتالي طريقة واحدة في التفكير وأسلوب واحد في التعبير. وهوما 
أشار إليه تعال بقوله: وم سنا من رول الا بلسَان قومه لین هم .. (إبراهيم: 
4 )» لهذا عكننا أن نقول "القومية العربية“ و نقصد بها مجموعة الشعوب الناطقة بالعربية 
لاشتراكها في لسان واحد فهله الج عة مو اللذعوي تشكل قرمية وااحذةهن القومية 
العربية. ررك د ار ی و 
۳ کم خر خیرم آخرجث للناس مرن لوف وَتَنْهَوْنَ عن النکر وَتَوْمنُونَ 
با (آل عمران: ۰ ) والواضح أن تجانس السلوك الذي جعل من الخاطبین 
بالاية ”أمة“ “هو الأمر بالعروف والنهي عن النکر والایمان بالله. 

35 وَمَا كان الاس اه واه افو (يونس: ۹ والاختلاف هنا 
اختلاف تغاير في الفكر والسلوك وليس اختلاف تنازع وتصادم. 

- ول ورد ما مین وب عليه من لاس يَسْفُونَ وب من دونهم اران 
وان قال ما طبکما قا لا ُشقي قي حتی یُضدر الرّعَاء# (القصص: ۳ والأمة 
في الآية هي مجموعة الرعاة این ود بينهم سلوك واحد هو السقاية. 

- وما من دة في الأزض ولا طاثر یطبر باه | إلا مالك که (الأنعام: «(A‏ 

- قال ادْحُلُواً ف في آم ذ خلث من فلکم من امن والانس ... (الأعراف: ۳۸ 

هاتان الآيتان تشیران إلى أن وحدة السلوك يمكن أن تجمع بين جموعات من الاانس 
وابحن والدواب والطيور فتکون كل مجموعة منها أمة. 

- ف نهیم کم هنیا و لك من لش کین (النحل: ۱۲۳-۰). 

أما هذه الآية فترسم لنا صورة إمام بدلالة قوله تعلی : وذ الى هي رب یکلمات 
مهن قال إن جاعلك للتاس إِمَامًا. ۰ (البقرة: ۲6 ولأنه كان متفردأً في السلوك 
e e‏ 
جمعتهم وحدة سلوكية واعية» إلا أن سلوك إبراهيم التفرد عن قومه جعله أمة لوحده 
وت ی فالأمة سلوك ثقافي مهما كان نوعه» ديني 

إيديولوجي...» یجمع مجموعة من الدول مع بعضها البعض تحت اطار أو تسمية 
لحا ا ا اک ۱۳ 


۳۳۹ 
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منها - أي غير ناطقة باللسان العربي - بالأمة الإسلامية لاشتراكها في اتبا ع شعائر ال 
المحمدية (صلاة وصيام وحج...)؛ رغم أن هذه التسمية خاطئة في مضمونها لأنها 
تحدّد الإسلام في أتباع الرسالة المحمدية فقط وتحصره في إطار زمكاني ضيّق وخاضع 
لشروط وظروف القرون الثلاثة الأولى للهجرة المحمدية» بل الاصخ عندنا هو تسمية 
هذه الدول بالأمة المحمدية لأن الإسلام دين إلهي عالي شامل يحتمل كل الملل الأخرى 
على اختلاف مشاربها العقائدية التوحيدية. 

ومع اشتراك هذه الدول المحمدية في سلوكات دينية معينة إلا أن شعوبها تختلف 
لاختلاف توجهات سلطاتها لان كل دولة منها اختارت توجهاً معينا مارس سلطتها 
على الناس.عوجبه» وهذا ما يدفعنا إلى وضع تصنيف لهذه الشعوب: الشعب السوري» 
المصري» الجزائري؛ السعوديء القطري... لكن السوّال الذي يفرض نفسه بإلحاح هنا 
هو: هل للسلطة الحق في التدخل في الجانب الديني لأفراد مجتمعها؟ وما هو المجال 
الذي تستطيع السلطة فيه مارسة سيطرتها على أفراد المجتمع؟ وأين عليها التوقف عن 
التدخل في حياة الأفراد وحریاتهم؟ 

للاجابة عن هذا السؤال المحير» الذي أحدث الخوض فيه جعجعة شديدة بين أوساط 
الفلاسفة والمفكرين الغربيين والاسلامیین على حدٌ سواء علينا التقرب من الفهوم 
الحقيقي للدين من خلال التنزيل الحكيم. فالدين ظاهرة إنسانية بحتة تخص الكائن 
العاقل وتتجلى من خلال سلوكه الواعي. إذ بعد نفخ الروح فيه صار البشر إتسانا 
عاقلاً واعياً ومدركاً وهو مدين لله بذلك» ومدين له بإخراجه إياه من المملكة الحيوانية 
ومساعدته على التطور لبناء مجتمع مدني» لهذا قال تعالى في حکم تنزیله: ۰ .لین 
عند الله الإشلام. .46 (آل عمران: .)١5‏ هذه الظا هرة تتعلق بالانقياد الطوعي لله تعالى 
من مقام ألوهيته؛ لأن الدين يتمحور وجدانياً حول الایمان بالل واليوم الآخر» بحيث 
يتمظهر هذا الإيمان في سلوكات الانسان من جهتين: أولاها عند أدائه الشعائر التي 
تربطه بشكل مباشر بخالقه إذ تسمح له ممارستها بالشعور بالطمأنينة والراحة النفسية 
عند إحساسه بالقرب منه عز وجل؛ وثانيها في سلوكات الانسان مع الآخر بتعامله 
بأسلوب قيمي أخلاقي بكل طواعية وفي ذلك كله خضو ع طوعي لمقام الألوهية. فهذه 
السلوكات تخص فقط الإنسان العاقل الواعي الذي انتقل من تجمعات القطيع البهيمي 


۳۳۷ 


الدين والسلطة 


إلى المجتمع الإنساني» لأن الله عز وجل قام بنقله من البهيمية إلى الإنسانية بنفخة الروح 
التي مكنته من امتلاك القدرات العقلية التي دفعته دفعة قوية في عملية الانتقال هذه 
لأنها أكسبته القدرة على التمييز ب بين الخير والشر ومن ثم بين الحق والباطل» وساعدته 
على إدراك القيم الإنسانية الكامنة فيه وممارستها في جل أمور حياته دون إكراه للتعبير 
عن إنسانية وهي الدين الذي يدين به الإنسان أمام الله مصداقاً لقوله تعالى: 

. - فوم اخسن دیئامن سم وَجْهَهُ لله وَهْوَ خسن وَانبََ َراهيم حنيفا وخ 
له هي یل (النساء: ۱۰ 

- هقل إِنِي هَدَاني ري إلى صراط منتقیم دين تما مل راهیع خیفا ماکان من 
مركن (الأنعام: ۱5۱). 

فالاسلام هو دين الله الذي ارتضاه لعباده» وهو الصراط المستقيم الذي سار عليه 
الأنبياء واحداً بعد الآخر مجسّداً في القيم الإنسانية التي تخلقوا بها ودعوا الناس إليهاء 
هذا الاقتداء الذي يعتبر تسليماً خالصاً لله وانقياداً طوعياً لصراطه المستقيم (القيم 
الانسانية)» وتعبيراً من الانسان عن قدرته على تحاوز الرحلة البهيمية التي كان عليها 
في المملكة الحيوانية التي لم يكن للبشر فيها هع سوى إشباع الغرائز بالتسلط على بعضهم 
البعض عن طريق القوة» تلك المرحلة التي تمكن الانسان من تجحاوزها بفضل نفخ الروح 
فيه» أي بفضل الله وهو مدين له بذلك. 

مرحلة آدم 
(بعد نفخ الروح) 
حالة القطيع البهيمي -ه إلى حالة الجتمع المتطور 
بواسطة الدين 
وهو الانقياد الطوعي لمقام الألوهية 
(وقد حضع للتطور في الشرائع والتراكم 
في القيم والاختلاف في الشعائر) 


(ذو العلاقات غير الواعية) (ذو العلاقات الواعية) 
(الغرائز) (الشهوات + القيم) 


۳۳۸ 


إن خلقة الانسان مقسمة إلى قسمين: خلقة حيوانية مثلة في الغرائز التي تجذب 
الانسان إلى الجانب الحيواني فيه (متطلبات الجسم) وهو الحق الطبيعي الذي يحق 
للانسان إشباعه كما عرفه الفلاسفة الغربيون» بینما القسم الثاني من الإنسان فيمثل 
الجانب العقلاني فيه (متطلبات العقل)» وهذا لبتم بل القانوت الطبيعي كما عرفه 
الفلاسفة الغربيون» وهو الذي يضع للإنسان قانوناً أخلاقياً يسير عليه. وهكذا فإن 
كلا الحانبين عثلان الكائن الانسان الذي يعيش في صراع دائم بين الجانب الحيواني 
فيه الا ع إلى البهيمية المتوحشة (الحق الطبيعي) والجانب العقلاني فيه التزا ع إلى القيم 
الأخلاقية ية (القانون الطبيعي)» أي بين رغبته الجامحة في تلبية حقه الطبيعي في الحياة من 
غرائز وشهوات وبين القانون الطبيعي الذي يضبط مارسته لحقه الطبيعي» » أي الذي 
يضبط ممارسته لرغباته وشهواته. فالقانون الطبيعي بالمفهوم الغربي يجعل من عقل 
الانسان المجرد المصدر الأساسي لقانون حياته» ورائد هذا المفهوم هو الفيلسوف 
الهولندي غروشيوس (7/ه )١ 5845-١‏ الذي يعتبره .عثاية القواعد التي يوصي بها 
العقل القويم وعرفه بأنه ”مجموعة القواعد القانونية الآمرة التي يفرضها المنطق السلیم» 
والتي تجد اساسها في الأخلاق أ و الضرورات الأخلاقية“» والتي عقتضاها يجب الحكم 
بت عملدٌ ما ید ظالاً أو عادلاً تبعاً لكونه مخالفاً أو موافقاً لمنطق العقل» وقواعد هذا 
القانون یکشف عنها العقل وليس الوحي الالهي. وهي ثابتة لا تنغير ولا تتبدل'. لكن 
غروشيوس في طرحه هذا ينطلق من التصور الغربي لفكرة الدين عفهومه اللاهوتي 
الكنسي الرافض للوحي كمصدر للقانون الطبيعي واعتباره متناقضاً مع المنطق؛ وهذا 
ما دفعه إلى أن ينتهي إلى أن كل ما يتفق مع طبيعة الأمور شرعي وعادل؛ وكل ما يخالفها 
يعتبر غير شرعي وغير عادل. ا ا 
والعقل جعل الفلاسفة الغربیون ينفرون من الدين ويرفضونه تماماً کمصدر معرفي أو 
تشريعي» ولهم كل الحق في ذلك» إذ نحن أيضا دفعنا التناقض الموجود بون القراءة التراثية 
للدين وقواعد العقل السليم على رفض هذه القراءة والسعي للحصول على مقارية 
معاصرة للدين متناغمة كلياً مع المنطق والعقل بل وحفزة له للوصول إلى معارف أكثر 
تطوراء لأن المسألة ترجع للضمير الإنساني في الانضباط بقواعد العقل» أي في اختياره 


١‏ حقوق الانسان» مركز المعلومات والأبحات» وكالة الأنباء الكويتية. 


۳۳۹ 


الدين والسلطة 


اتبا ع القيم الإنسانية أ و السعي وراء نزواته. ولهذا نجد أن التشريعات الإنسانية فا تقوم 
بالتشریع لضبط ممارسة القیم الانسانية في إطار مسایر للتطور المدني لکنها لا جبر آحدا 
علیها أو على ضدهاء لأن القیم ترجع إلى مسألة شخصية ومتعلقة بالحرية الفردية. وهنا 
و جب علینا أن ندرك الفرق بين مقهرم کل من اللاعة (الطوعية) والاکراه : في التنزيل 
الحكيم» لأن حول مفهوم هذین الصطلحین يدور موضو ع السلطة في الدولة. 


ثانياً- السلطة ومفهوم الطاعة والاکراه 


معلوم أنه لاستکمال کل العناصر المشكلة لدولة ما یتوجب |نشاء هيئة حاكمة منظمة 
تتولى باسم هذه الدولة مهمة الاشراف على الاقلیم وعلی الشعب القیم عليه ورعاية 
مصالحه و حمایته. لهذا تعتبر سلطة الدولة الرکن الجوهري الذي یز الدولة عن باقي 
الجتاعات ال خری» فالسلطة هي حجر امان فى تشکیل الدولة وما ر جد بها من 
مؤسسات» ومن دونها لاعکن أن تقوم قائمة للدولةء لهذا فإن حياة الدولة برمّتها تت ركز 
حول مُركب من العناصر الادية والمعنوية يسمى سلطة الدولة. وحقيقة السلطة تكمن 
في اعتقاد واقتناع أفراد المجتمع ”الشعب“ بأنها هي التي توفر لهم في مجموعهم ما 
يحتاجون إليه من أمن مادي ومعنوي. وعکن تحليل مفهوم السلطة على ثلاثة مستويات 
تتكامل فيما بينهاء بحيث يتمثل أول هذه المستويات فى القوة (2ع۳0۷) أي امتلاك 
أداة الإكراه؛ أما ثانيها فيتمثل في القانون (سةا)» ا أن تخضع القوة التي تملكها 
السلطة لقاعدة قانونية تقتنها وتحدّد الأشخاص الذين يبمارسونهاء وخضوع قوة السلطة 
لقاعدة القانون إنما يمثل المنطلق الأول في تحديد مفهوم دولة القانون. أما المستوى 
الثالث فيتمثل في الشرعية (رمه««نانوم1) التي تدخل مبدأ الرضا العام ضمن معطيات 
اا وعليد فان السلطة کما عر نها ماکس فیر هی عبارة عن #القدرة الي لمكن 
الطرف (أ) من الناس من جعل الطرف (ب) یفعل ما قد لا یفعله عحض إرادته» وبشکل 
یتفق مع أوامر الطرف (أ) أو مقترحاته“". فالسلطة ضمن هذا التعریف تأتي من مصدر 


۱ الوسوعة العربية العالمية مسسة آعمال الوسوعة للنشروالتوزیع» ۹۹۹١ء‏ السعودية مج۱۱/ ص .۸١‏ 
۲" حسين صديق» الإنسان والسلطة: إشكالية العلاقة وأصولها الإشكالية, اتحاد الکتاب العرب» الطبعة 


الإلكترونية» ص ۳۲. 


۳۰ 


يقع خار ج داثرة من يخضع لهاء كما أنها قد تقوم على اتفاق بين الطرفين يصو غ العلاقة 
بينهما أو قد تقوم على الغصب والإكراه. وفي كل الحالات فإن هذه العلاقة تقوم على 
حساب حرية الطرف المحكوم ووجوده فيتم تقييد حرية الطرف المحكوم إما عن 
طريق الإقناع أو الإخضاع عنوةً» فينجرٌ عن ذلك ردود فعل متفاوتة عند الطرف 
المحكوم على حسب تفاوت علاقته بالطرف الحاكم» وتتمثل في الحالات التالية: 

١‏ الانتماء» 

۲- الخضوع والاستسلام» 

۳- الرفض والتمرد. 

يرى ماكس فیبر أن سلوك الطرف المحكوم وردود أفعاله ترتبط مباشرة بسلوك 
الطرف الحاكم في العلاقة التي تجمع بينهما في الدولة» وذلك لان الطرف المحكوم 
يستجيب في تصرفاته» سلباً أو إيجاباًء لرغبات الطرف الحاكم واقتراحاته حسب نوع 
العلاقة التي تجمعهما'. 

من خلال هذا التعريف تتجلى لنا ثلاثة أنوا ع للعلاقة التي تجمع الأفراد بسلطتهم 
في أي دولة» فالنوع الأول یتمثل في علاقة انتماء يشعر به الفرد في مجتمعه عند قبوله 
سلطة دولته وقوانينهاء ما يعني أن قبول هذا الفرد قوانين هذه السلطة يجعله يطيعها 
بكل اختيار وينقاد بكل رضا وارتياح لها لإحساسه بأن هذه السلطة تفسح له جال 
ممارسة حقوقه الطبيعية في الحياة» ويقبل» بالمقابل» التنازل عن بعض من حريته في سبيل 
الإسهام في تحقيق التوازن الاجتماعي. آما النوع الثاني من العلاقة فيتمثل في علاقة 
الرفض لهذه السلطة وقوانينها لكن مع الخضوع والاستسلام لها بدافع الخوف من 
قهرها وبطشهاء وفي هذا النوع من العلاقة يفقد الفرد إحساسه بالانتماء إلى المجتمع 
لعدم إيمانه بشرعية السلطة السائدة فيه ويصبح وجوده في المجتمع مجرّد وجود شكلي 
بعدم فاعليته الإيجابية فيه. بینما النوع الثالث من العلاقة» وهو نوع مرتبط بسابقه 
بحيث يتجسد من خلاله رفض الفرد للسلطة السائدة في مجتمعه لكن بتمرده عليها 
وسعيه للإطاحة بها بسبب ممارساتها التعسفية وإكراهاتها التي تفرضها على الفرد إما 
بالضغط المعنوي أو بالعنف الجسدي. وانطلاقاً من ذلك تتأرجح أشكال رفض الفرد 


۰۳۲ الصدر السابق» ص‎ ١ 


٤1 


الدين والسلطة 


لسلطة دو لته بين استعماله الطرق السلمية أو اللجوء إلى العنف الجسدي بدوره على 
حسب نو ع السلطة التي يتواجد بها. 

نلاحظ من هذا التعريف للسلطة أن علاقة الفرد بسلطة الدولة في جتمعه تتأرجح بين 
القبول والرفض أي بين الطاعة والعصيان» ولهذا يتوجب علينا التقرّب من الفهوم الصحيح 
للطاعة والإكراه في التنزيل الحكيم وعلاقتهما بسلطة الدولة والدين في الجتمع؛ خاصة وأن 
مفردة الطاعة تدور كثيراً في أدبيات تراثنا الإسلامي السياسي وسمح استعمالها للكثير من الحكام 
بقهر أفراد مجتمعاتهم وسلبهم كل حرياتهم تحت الشعار الهلامي "طاعة أولي الأمر“» حتى رموا 
بالأمة ومجتمعاتها في غيابات بثر التخلف والانحطاط الأخلاقي والمعرفي والسياسي 
والاجتماعي والاقتصادي... وكل ما شئت إضافته إلى القائمة من انحطاطات» متعللين 
في ذلك بسلسلة من الأحاديث الموروثة لديهم والتي تسيء للدين الإسلامي وما جاء به 
من قيم إنسانية سامية وعلى رأسها الحرية» وتسيء للرسول ولرسالته التي جاءت رحمة 
للعالین ولدفع الإنسانية إلى التقدم والتحرر. ونقدم هذه القائمة من الأحاديث كمثال 
فقط على اللغط الكبير الموجود في منظومتنا التراثية حول هذا الوضو ع والتي تستدعي 
إعادة دراسة و محيص: 

- الحديث الذي رواه مسلم: ”يكون بعدي أئمة لا يهتدون بهداي ولا يستنون 
بستتي وسيقوم فيهم رجال قلوبهم قلوب الشياطين في جثمان إنس قال حذيفة: قلت: 
كيف أصنع يا رسول الله إن أدركت ذلك؟ قال: تسمع وتطيع وان ضرب ظهرك وأخذ 
مالك فاسمع وأطع“'. 

- حديث ابن عباس: "من كره من أميره شيئاً فلیصبر عليه فإنه لیس من أحد من 
الناس يخر ج من السلطان شبراً فمات عليه إلا مات ميتة جاهلية“". 

- عن نافع قال: "جاء عبد الله بن عمر إلى عبد الله بن مطيع حين كان من أمر 
الحرة ما كان من يزيد بن معاوية فقال: اطرحوا لأبي عبد الرحمن وسادة. فقال: 
إني لم آتك لأجلس» أتيتك لاحدئك حديثاً سمعت رسول الله صلى الله عليه وسلم 
يقوله» سمعته يقول: من خلع يدا من طاعة لقي الله يوم القيامة لا حجة له» ومن مات 


۱ رواه البخاري (۷۰۸) ومسلم (۱۸۶۷). 
۲ رواه مسلم (۱۸۹) والبخاري (۷۰۰۳). 


۳: 


e 
عن أبي هريرة عن عن النبي صلى الله عليه وسلم أنه قال: ”من خرج عن الطاعة‎ - 
وفارق الحماعة فمات فميتته جاهلية» ومن قاتل تحت راية عمية يغضب لعصبة أو يدعوا‎ 
لعصبة أو ينصر عصبة فقتل فقتلته جاهلية» ومن خرج على أمتي يضرب برّها وفاجرها‎ 

ولا ينحاش عن مؤمنهاء ولا يفي لذي عهد عهده. فليس مني ولست منه“". 

- وعن أبي ذر قال: ”إن خليلي أوصاني أ ن أسمع وأطيع وان كان عبداً بحدع 
الأطراف“" 

والغريب في الأمر أن يتم الإجماع على حرمة الخروج عليهم من قبل فقهاء الأمة 
الأجلء؟ كما نقل عن النووي أنه قال بخصوص ذلك: ”وأما الخروج عليهم وقتالهم 
فحرام بإجماع المسلمين وان كانوا فسقة ظالمين» وقد تظاهرت الأحاديث على ما 
ذكرته وأب جمع أهل السنة أنه لا ينعزل السلطان بالفسق... ؟؟؟ *. 

لهذا نحد مصطلح البيعة في المنظومة التراثية يدعم هذا الفكر الاستبدادي لأنه يجعلها 
(أي البيعة) مرتبطة بطاعة أولي الأمر من الحكام والامراء عبايعتهم على الطاعة بعد 
توليهم ا لحكم» وهي في السياسة الشرعية واجبة لهم حسبما ورد في الأحاديث السالفة 
الذكر. والبيعة كما عدّفها ابن خلدون: ”هي العهد على الطاعة» كأن البایع يعاهد أميره 
على أنه يسلم له النظر في أمر نفسه وأمور المسلمين» لا ينازعه في شيء من ذلك» ويطيعه 
في ما يكلفه به من الأمر على المنشط والمكره؛ وكانوا إذا بايعوا الأمير وعقدوا عهده 
جعلوا أيديهم في يده تأكيداً للعهد, فأشبه ذلك فعل البائع والشتري» فسْمّي بيعة» هذا 
مدلولها في عرف اللغة ومعهود الشرع؛ وهو المراد في الحديث في بيعة النبي ليلة العقبة 
وعند الشجرة"”. 

فهل يمكن فعلاً بناء دولة مدنية بهذا الفهوم التراثي للبيعة والذي يعتبر طاعة الحكام 
والأمراء مهما كان وضعهم عادلين أو طغاة واجبة بعد استيلائهم على الحكم؟؟؟ طبعاً لا 
رواه مسلم(١861١).‏ 


رواه أحمد (57/7؟) ومسلم (۱۸۸). 

رواه مسلم (۰)۱۸۳۷ 

شرح اللووي (۲۲۹/۱۲). 

تاريخ ابن خلدون» الفصل التاسع والعشرون من الباب الثالث للکتاب الأول» ص ۰۲۲۹ 


خر n‏ بت هی و 
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لأن الدولة المدنية تحتاج إلى مراعاة حقوق المواطنين والمحافظة على حرياتهم. والالتزام 
بالقانون وعدم الطغيان والتجبر» مع ضمان حق الوقوف في وجه الحكام والتصدي 
لهم في حال طغيانهم وتجبرهم. فذلك من تمام العدل ولهذا يمكن لنا أن نقول بعدم 
صحة هذه الأحاديث وغيرها والتي تدعم الطغيان وتسانده» ولان الله عادل فإن التنزيل 
الحكيم يرفض ما ورد في هذه الأحاديث لأنه يدعو إلى العدل ويرفض الطغيان ويقدم 
رؤية للطاعة تختلف اما عن تلك الواردة ذ في المرويات. وسيتم التطرق لموضوع البيعة 
التي جاءت للنبي (ص) في كتابنا القادم القصص المحمدي. 

أما في هذا المقام فترى أنفسنا بجبرین بدافع الدفا ع عن المفهوم الصحيح للاسلام 
إلى الوصول إلى الفهوم الإنساني للطاعة كما جاءت في التنزيل الحكيم؛ وليس المفهوم 
العبودي الذي تبتاه الفقهاء لخدمة أمرائهم وخلفائهم ثم ملوكهم ورؤسائهم فيما بعد. 

وهكذا رأينا أن من واجبنا إزالة اللبس العائم بين مفهومي الطاعة والمعصية في 
المنظومة التراثية» بالغوص في التنزيل الحكيم للوصول إلى المفهومين الصحيحين لهما. 

جاءت الطاعة في اللغة - حسب معجم المقاييس - من أصل طوع وهو «اصل صحيحٌ 
واحد يدل على الاصحاب والانقیاد. یقال طاعّه رع إذا انقاد معه ومضى لامره. 
وأطاعهيمعنى طاع له. ویقال لمن وافق غیره : قد طاوعه. والاستطاعة مشقة من الطوع» 
كأنها كانت في الأصل الاستطواع؛ فلما أسقطت الواو جعلت الهاء بدلاً منهاء مثل 
قياس الاستعانة والاستعاذة. والعرب تقول: تطاوّع لهذا الأمر حتى تستطيعه. ثم 
يقولون: تطوّع, أي تكلّف استطاعته ولا قولهم في التبرّع بالشيء: قد تطوّع به» فهو 
من الباب لکثه ل يلزمه“. فالطاعة هي الانقياد بكل حرية» ومنها جاءت الطوعية» وهي 
قبول الأمر.ملء الاختيار والرضا. ومثال ذلك كأن نقول جندي متطوع وجندي إلزامي 
لبيان الفرق بين القيام بفعل ما طواعية أو القيام به من باب الإكراه. فالطاعة مصطلح 
مقايل للطوعية والقبول الاختياري بينما الإكراه مصطلح مقایل للإجبار والقهرء فتظهر 
علاقة التناقض بين كل من الطاعة والإكراه واستحالة اجتماعهما معا في فعل واحد. 
وهكذا عندما قال تعالى في محكم تنزیله: 8 

- ال أطیو الله لول قان ون اله لاَيْحبٌ الکافرین 4 (آل عمران: ۳۲ 

- وَأطيعُوأ الله لول لعلَكُمْ تحَمُوت 4 (آل عمران: ۱۳۲ 
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- ايوا الله سول ولا ولو مب ریخکم واضیروا نامع 
الصَّابِرِينَ4 (الأنفال: »)٤٦‏ 

يقصد عند قوله: إأطيعوا الله الانقياد الطوعي لله عز وجل بکل اختبار وحريةء 
في الامتنال لحاكميته (مقام الألوهية) بالالتزام الطوعي بالقيم الانسانية ويحتّب محرماته 
عز وجلء لهذا نجده في ا ل عدن ليا لي طعا انه a‏ 
متصلة,كلء الاختيار لهذا أتبعها بقوله للإفإن تولوا# ليبيّن أن الطاعة تکون.علء الارادة 
وضد الاکراه لأنه ذكر أنه عند توليهم لن يجبرهم على طاعته» وهذه هي خاصية الدين 
الاسلامي الذي يقوم على الطوعية وعدم الا کراه: 


أطيعراالله له لاإكراه في الدين 


سه الإكراة 


وقد كتا بينا في كتابنا السنة الرسولية والسنة النبوية' أنه تم في هذه الآيات ربط طاعة 
الرسول بطاعته عز وجل جاء من باب الطاعة المتصلة للرسول أي أن تتم طاعته (ص) 
في حياته ومات» وذلك بطاعته في القيم الانسانية التي أمر بتبليغها للعالین» وهي القيم 
الإنسانية التي تمثل الحاكمية الإلهية» ثم طلب منهم تجسيدها في واقع حياتهم بإبراز 
کل مکامن الجمال في ذواتهم» واستعمالها لبناء مجتمع مترابط متماسك یتسم التحضر 
والتمدن . وما أن الستوی العرفي للانسان يتصف بصفة العطور فان التاريخ يسير دائما 
إلى الأمام» والانسان يسير إلى التمدن بفضل تقدم مستواه العرفي» ویساعده تطوره 
لعرفي على إدارة جدلية الصراع القائم في داخله بين جانبيه الحيواني والإنساني ونوازع 
کا إذ كلما الانتصار في هذه المعركة للجانب العقلاني يتجسد انقياد الإنسان إلى 
الحاكمية الالهية طواعية وبكل ارتياح وطمأنينة» ويحقق الإنسان بفضل ذلك خطوة 
إلى الأمام في مسيرته التقدمية. 


١‏ لزید من التفاصيل في الموضوع برجی الاطلا ع على كتابنا السنة الرسولية والسنة النبوية: قراءة معاصرة. 


۲۶۵ 
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هذا فيما يتعلق بطاعة الله عز وجل وطاعة رسوله طاعة متصلة, أما طاعته (ص) 
التي جاءت منفصلة عن طاعة الله ومرتبطة بالمقابل بطاعة أولي الأمر فقد وردت في 
قوله تعالى: ‏ ر 

- هروا لله وََطيعُوأ لسو وَاخدَرُوأ إن یم الوأ ما على رسو 
ابلاغ البين) (المائدة: ۲< 

- قل أطيُوا اله لله وَأَطيعُوا السو ل رن رقم عليه ما حمل EE‏ 
وان تُطِيعُوهُ تهتوا وما علي ال شول بلاغ اين (النور: «(of‏ 

- يا أا لين اموأ أطيغوأ اله اطیوا ار شول وأولي ار منکن إن نز زغتم 
في شَيْء فردوه إلى الله وَالرَسُولٍ إن کم تون ؛ بالله ؛ وم الآخر ذلك خَيْرٌ خسن 
ول (انسا: هه 

والأمر هنا یتعلق بالطاعة اللفصلة أي طاعته (ص) في حياته فقط في ما جاءه من 
تعلیمات في القصص المحمدي» وفي ما صدر عنه من اجتهادات من مقام النبوة خلال 
قيامه .عهمة تشکیل دولة ذات کیان سياسي مرتبطة بحدود زمانية ومكانية خاضعة 
للشروط الوضوعية لعصره وجغرافیته. وطاعته في هذه الاجتهادات كانت لازمة لمن 
عاصره فقط من أتباعه دون أن يترتب عليها MR‏ 
ربطه عز وجل طاعة الرسول مع طاعة ”أولي الأمر“ في الآيات السابقة إنما ليبين أن 
طاعة أولي الأمر لا تكون الا في حياتهم وفي احتهاداتهم التي يجتهدونها في عملية 
التشريعات التي يقومون بها لضبط مجتمعاتهم وتنظيمها. ونلاحظ هنا دقة التنزيل الحكيم 
التي تبيّن لنا اد الفاصل بين (أطيعوا الله والرسول) من جهة وهي طاعة متصلة وبين 
(وأطيعوا الرسول وأولي الأمر منكم) وهي طاعة منفصلة. 

أما مفردة الاکراه المقابلة لمفردة الطاعة فعلينا التقرب من مفهومها لنتمکن من خلاله 
أن نفهم العلامة الفارقة بين الائنین. فالإكراه لغة هو - حسب معجم القایس - من 
أصل واحد وهو: "الکاف والراء والهاء أصل صحيحٌ واحد» يدل على خلاف الرّضا 
والمحبّة. يقال: کرهث الشّيء رهه كزهاً. ويقال: الكرّه (بالضم): ا 
(بالفتح): أن تکلف الشيء فتعمله کارها. ويقال من الكره الكرّاهيّة والكرّاهيّة 


١‏ لزيد من التفاصیل في الوضو ع یرجی الاطلا ع على کتابنا السنة الرسولية والسنة النبوية. 
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والكريهة: الشدة فى الحرب“. فالاكراه إذآ ضد الرضا في المفهوم اللغوي» أي أن 
الفعل أ أو التصرف أو القول إذا بدر من الإنسان بغير رضاه أو رغبته فهو صادر منه عن 
إكراه بصورة أو بأخرى. وقد ورد الإكراه في عدد من الایات.ععاني مختلفة» منها ما 
جاء بالضم لتعاقه بالمشقة كقوله تعالل: 00 0 

- طکتب علیکم لقتال و رکه لکم وعتی آن تکرهو ی وه خر لکم وَعَسَى 
أن وا ی وهو فلکم وال یلم وم لا تشون (البقرة: ۳۱۹ ۱ 
ریا الانسان بوالذیه سانا مه مه کرها ووضعته کرها ود حمله قصال 
لاون ضَّهرًا...4 (الأحقاف: ۱۵). 

فالاية الاول تبين أن في القتال مشقة مشقة لما فيه من مواجهة للعدو و خوض معارك معه 
والامر كذلك بالنسبة للحمل عند النساء كما تبينه الآية الثانية لأنهن یجدن مشقة في 
الحمل لما يعانين خلاله من الام. 

E‏ التنزيل الحكيم.معنى متعلق بالحالة النفسية للإنسان كأن 

يشعر بالنفور من شيء ما فيرفض القيام به أو من شخص ما بحيث يرفض الکوث معه 

۱ و التواجد معه في نفس المكان كقوله تعالى: 

- يا ها الذي 1 نوأ ل حل كم أن قرو السَاء کزها ولا تون لو 
يتغض ما انیت ون إلا أن ین با حشة شة مبَيّنّة مین وَعَاشْرُوهُنَّ ِامُرُوف فان كرِهْتْمُوسْنَ 
ی أن هوق تلا نهر اه [النساء: ۹ 

- قرح امون دهم خلاف رشول الله وکرهوا أ أن يُجَاهدُوا بأموَالهمْ 
سپ في سپ الله الوا لا رو في ارف نز جهن امد عراز كائوايفقَهُون) 
(التوبة: 6۸۱ 

- لك هم روا الَو بط نی (صمدة :4(« 

- . . .ولا تحششوا ولا یب بعکم بَعْضا أيُحبٌٍ ب أحد کم أن يَأكلَ نحم أخيه 
ترمو واوا اقا اب حي (الحجرات: 0 

فالآية الأولى تمنع أن تورث النساء كرهاً أي بدون رضاهن, والآية تقصد نساء الأب 
في حال وفاة الأب ب. أما الآية الثانية فتتحدث عن كره المنافقين الخروج للجهاد في سبيل 
الله» وكان ذلك سبب تخلفهم عنه. في حين حين أن الثالثة تین كره الكفاربما أنزل على 
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الرسول (ص). والأخبرة تبین آن الانسان من طبعه أنه یکره اکل محم الانسان معا 
وينفر منة. 

كذلك قد عارس الاکراه على الانسان من قبل شخص آخر وهذا هو الإكراه 
الذي يهمنا في دراستنا هذه وذلك بأن يجبّر الانسان على إصدار قول أو القيام بفعل 
بالغصب ودون رضا منه كما جاء في قوله تعالى: 

- فل نطو و كران یل منکم نكم کم وم فاسقين 4 (التوبة: 01)؛ 

- ونا آنا ب برا لیر نا خطایانا وما أكْرَهََْاعََْ من السخر والله خر یه 
(طه: 06۷۲ 

-ظ .ولا کرو انم َلَى الا إن رذن تحص وا عَرَض نة لديا 

ومن رنف اله ند انعر يمح (التور :۳۳ 

- 3 امن أكرة وب مُطْمَِنْ بالیکان.. .4 (التحل: ۰5 6۱» 

- ول شاء رت لان ن في ال ض کلم میا كنت نکر لاس حتی یک ولو 
مُوْمنينَ 4 (یونس: ۹۹ ۱ ۲ 

- وا [کراة في این قد ب نمشد من لقن یکفر بالطاغوت وین بالله ققد 
استمسكک بالْعُروَة یلا انفصَام ها وال سَميعٌعَليمٌ) (البقرة: ١١‏ ۲). 

نيذه الیات تبین لدا أن الاکراه قد عارس على الانسان من قبل شخص او هيدة 
أخرى» بحیث توضح الآية (0۳) من سورة التوبة أن الانسان قد ینفق ماله بكل 
رضا أو طواعية كما قد ینفقه مکرها؛ أي مرغماً من طرف آخره في حين أن الاية 
التي بعدهاء وهي الآية (۷۳) من سورة طه» تبين أن فرعون كان قد آرغم السحرة 
على مارسة السحر وهم له کارهون بدلیل تحولهم عنه .عجرد إعانهم برب موسی 
آما الآية (۳۳) من سورة النور فتمنع إكراه النساء على مارسة البغاء» وهذه الاية 
تبين أن هنالك بعض الاکراهات الرفوضة على عکس الاية (۵۳) من سورة التوبة 
التي تبین أن هناك بعض الاکراهات الجازة كما كان النافقون مرغمین على انفاق 
آموالهم في تجهيز جيش السلمین رغم کرههم ذلك» ولکن كان علیهم اخضوع 
لسلطة الجتمع الذي کانوا یحسبون عليه رغم آنهم لم یکونوا یشعرون بالانتماء إليه 
وجدانياً. فالتنزيل الحكيم يبين أن هناك إكراهات مجازة وأخرى مرفوضة ومن آهم 
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هذه الإكراهات هو الإكراه الديني كما توضح ذلك الآية (۲ من سورة النحل: 
3 امن کرد ولمم بالإمان. .هم لأن الله ترك كامل الحرية للإنسان دون 
إكراه ف في الدین» بدلیل عتابه للرسول الوارد في في الآية (95) من سورة يونس ليعلمه 
أن لا (کراه في الدين بصریح العبارة التي جاءت في الآية: #. .ات کر النّاسَ 
عثی یتکو توا مین . 

إن القيم الانسانية التي وردت في الحاكمية الإلهية .عا فيها من الإيمان بالله والعمل 
الصالح وبر 7 وغيرها من القيم... تدور محاورها حول ثلاث مفردات في التنزيل 
الحكيم هي: أمر - حرام - نهیء وهذه المفردات لا علاقة قة لها بالاكراه تماماً كما يبدو 
ذلك من خلال آیات المحرمات التي تبين عدم وجود أي إكراه في الحاكمية الإلهية كما 
ورد في قوله على سبيل المثال: 

- إن الله يمر * باعل وَالِحْسَان وَإِيَاء ذي ای وین الَْحْشَاء نکر 
واي بعشکن کم نود (النحل: ۹۰ 

- ا ول ترا هتکن کبک من (فسه ۹ 

- حرمت علیکم آنهانکم وبتانکم ررکم وعمانکم وخالانکم یناث الأخ 
5 ا «(f‏ 

- لوَأَقِيمُو اللا اوا لَك وَارْكعُوا مع الراكعون) (البقرة: «Er:‏ 

- لإكتب علیکن إا خر َرَأَحَدَكُمُ الَوْتُ إن ره خَيْرًا الْوَصِيّةُ للْوَالدَيْن والافربیت 
اروف حمّا على لين (البقرة: ١8‏ ). 

إن كل تابر الأمر والنهي والتحرم فيما يتعلق بكل من القيم الإنسانية والشرائع 
والشعائر جاءت تعبيرات لا تحمل معنى الإكراه إطلاقاً في التنزيل الحكيم» إذ جاءت 
فيه الأوامر والنواهي بعبارات: يوصيكم - كتب عليكم - لا تجسسوا - لا تقربوا - لا 
تلمزوا - لا تتنابزوا - لا تقتلوا أنفسكم... وفي هذه الأوامر والنواهي ما هو حرم وما 
هو منهي عنه أي أن أداة لا الناهية والتحريم والأمر للتكليف الواردة في التنزيل لا تحمل 
أداوت الاكراه. والسؤال الآن هو: هل استعمل التنزيل الحكيم صيغة يفهم منها الم کراه؟ 

نقول نعم» فقد استعمل ثنائية (المنع - السماح)» بحيث استعمل صيغة المنع لتبيان 
وجود الإكراه كما في قوله تعالى: 
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- ما منم الاس آن يُوْمُوا ِد هم الهُدَى إلا أن الوا أبعت الله را سول 
(الإسراء: »)٩ ٤‏ 

3 منم من من ادا أن يُذْكَر فيهًا اسْمُهُ وَسَعَى في رابا یت ما 
اد َه أن یشوه خاش (البقرة: ۱ 

اق له ار قال ما مه منك الا نَسْجدَإِذْ مرك قال أنأ حير منه هتني من 
ار رف من طين& (الاعراف: ۲ 

0 م هم آلهة تیم من دون لا يَسْعَطيعُونَ لطر هم وَلاهُم متا ُضحبود) 
(الأنبياء: ۶۳). 

فالمنع لا يأتي إلا مع الإكراه إذ الصلاة تنهى عن الفحشاء ولكنها لا تمنع الفحشاء 
والطبيب ينهى عن التدخين ولكنه لا يمنع التدخين» والصحافة تنهى عن الرشوة ولكنها 
لا تمنع الرشوةء أي لدينا مرحلتين في عملية التشريع: المرحلة الأولى تمثل مرحلة النهي 
ثم تليها أو لا تليها مرحلة المنع. فالنهي لا يحمل الإكراه بل يعتمد على الموافقة وقناعة 
الإنسان وطواعيته في تنفيذ هذا النهي» ولكن المنع يعتمد قوة الإكراه» بحيث أن الطبيب 
لا يستطيع منع الناس عن التدخين ولكنه ينهاهم ويعتمد على وعيهم (ضميرهم) أو 
(سلطة الضمير) وهي سلطة ذا تية لدى كل فرد. أما من نع التدخين فهذا يعني أن لديه 
أداة للمنع غير الضمير» وهذا یدخل في نطاق السلطة. فسلطة الدول في الجتمع هي الي 
كع رسخ رهدم الببلطة لاعلوةة قة لها بالدين أساساً لأن الانقياد إلى الدين يجب أن 
يكون طواعية أي عن رضا ومحبة» وليس بالإكراه كما قد يتصور البعض, فقد أعلن 
الله أن لا إكراه في الدين كما جاء في الآية (57؟) من سورة البقرة» لان الدين ليس فيه 
أي منع؛ ذلك لان المع مرتبط بالإكراه وهو غير موجود في الدين. فالآية تحمل خطاباً 
مباشراً من الله إلى الانسان يوضح له فيه أن ليس هناك أي إكراه منه عز وجل للإنسان في 
الدين في قوله الذي جاء على شكل إعلان إلهي: ۷ إكرَاة في الذین...)4» مع الإشارة 
إلى أن اللام الواردة في هذا التصريح إنما هي لا النافية للجنس وليست لا الناهية إذ أنها 
تنفي وجود جنس الإكراه في الدين» أي أن الإكراه غير موجود في الدين أصلا. وإذا 
أخذنا كل مركبات الدين الإسلامي فإننا لا نرى فيها أي مركب من مركبات الاکراه» 
فالدخول في الإسلام يتمثل في الابمان بالله واليوم الآخر من باب العقيدة» وهذا الأمر 
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لايو جد فيه أي إكراه» وكذلك الأمر بالنسبة للعمل الصالح بتطبيق القيم الإنسانية التي 
لا يوجد فيها أي إكراه وهي الحرمات كلها التي لا إكراه فيها. وكذلك الأمر بالنسبة 
للشعائر الخالية من كل أنواع الاكراه» لأن الانقياد للدين سواء من جانب العقيدة أو 
السلوك أي العمل الصالح يكون طواعية. 

فالانقياد الطر عي الاختياري ”للحاكمية 0 مسألة فردية بحتة ولا تحتاج سلطة 
در وا ام a‏ أو إكراه من قبل آي سلطة ماء لهذا قال اله عر 
وجل: افر موجه هك للدّين عنیفا فطرة الله التي فطر الاس علیها. (الروم: ۳۰ 
ا وا و 
من خلال تدبره في ملكوت الله وفي نفسه» ويعي القيمة العيارية للقيم الإنسانية التي 
جبل عليها من حب للخير لبناء جتمع متمدن يسعى للرقي؛ بالامتثال طواعية وبکل 
حرية للأوامر التي جاءت في الحاكمية الالهية وبروح مسوولية عالية. لكن هنا قد يجد 
القارئ الکرم أن هناك غموضاً بين ما قلناه من أن الإنسان قد خلق بالقيم الانسانية 
حسبما جاء في الآية» أي أنها تشكل جزءا من كينونته ووجوده؛ وما قلناه من جهة 
أخرى من أنه ليس هناك إكراه في الدين وعلی الانسان أن ينقاد للقيم بكل طواعية ودون 
إكراه؛ إذ كيف يطالب باتباعها دون إكراه مع نها تشكل جزءا منه؟ 


ثالقاً- الفطرة والرشد والغي 


هذا الغموض قد يبدو للقارئ في الوهلة الأولى لكن ما يزيله هو تقربنا من مفهوم الفطرة 
لبيان علاقتها بالقيم, الانسانية» كما جاء في التنزيل الحكيم: 

- قال بل رَيْكمْ رب السَّمَاوَات وَلأَرْضِ الذي فطرهن ونا عَلَى ذلكم د من 
الشَاهدينَ 4 (الأنبياء: 7 

- «إإني وَجهْتُ وَجْهِيَ ي للذي فطر السّمَاوَات وَالأَرْضَ حنیفا من من ن المْركين» 
(الأنعام: 464 5 1 

- اقم و قم وجه جهت للدّين نیا فطرَة الله التي قطر الاس عليه لا تبدیل خلت الله 
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ذلك این ا يم وَلکن آکتر الاس لام (الروم: ۳۰( 

ا سالك عَلَيه أ را إن أجري إل علی الذي فطرن ألا تغقلود» 
(هود: »)٥١‏ 

و 
فَسَينْغْضُونَ لك رُوُوسَهُموََقُونُونَ می هُوَ كل عَسَى أن كود قري (الإسراء: ۱ 

ی ورك علی ما جانا مق یات والذي قطرنا قافض ما آنت قاض نا 
َقضي هذه لَه اليا (طه: «(YY‏ 

35 وما ي لا غي الذي فَطْرَي له رد)4 (يس: ۲(« 

- إلا الذي فطرني فا یدنه (الرخرف: (YY:‏ 

لقد جاء تعريف مفردة الفطرة في معجم مقاييس اللغة على أنها من أصل فطر (الفاء 
والطاء والراء) وهو "اصل صحيحٌ يدل على قلح شيء وإبرازه. من ذلك الفطرُ من 
الصّوم. يقال: أَفْطْرَ إفطاراً. وقومٌ فطرٌ أي مُفْطرُون. ومنه القطرء بفتح الفاءء وهو 
مصد؛ فطدث الشاء نظا اذا هة ویقولون؛ الفط یکون الب باصن 
والفطرّة: الخلقة». ویتضح من هذا التعریف أن الفطرة هي الخلقة التي خلق علیها 
الإنسان؛ لكن المشكل الكامن في هذه المسألة هو توضيح معنى الخلقة المقصودة هنا؟ 
فإذا قلنا إن المقصود منها هو الخلقة الحيوانية فان ذلك يعني أننا نقصد الغرائر» وقد كنا 
عرفنا الغرائز في كتابنا الكتاب والقرآن بأنها "عبارة عن رغبات غير واعية وهي تتبع 
الجانب البشري الحيواني من الانسان» وفي هذا الجانب يكون الانسان كالحيوان تماما"'. 
وبيّنا أن الغرائز قد تحولت مع مر الزمن إلى شهوات لدى الإنسان بفضل تقدّم مستواه 
العرفي لأن الشهوات ”رغبات واعية وهي تخص الانسان فقط"". وعا أن الغرائز 
توجد لدى الحيوان أيضاء والحيوانات لا تشكل مجتمعات وإنما تشكل قطعاناًء فنقول 
قطيع من الغنم وقطيع من البقر» وسرب من الطیور ولا نقول مجتمع من الغنم؛ ذلك لأن 
المجتمع له علاقات واعية بين أفراده وهو یخص الإنسان فقط. لهذا فان المعنى المقصود 
للفطرة في التنزيل الحكيم لا يمكن أن يكون لا الغرائز ولا الشهوات لأنه لايمكن أن 


١‏ لمزيد من التوضيح انظر كتابنا الكتاب والقرآن باب: فلسفة الجمال في الاسلام. 
۲ المصدر السابق. 


يكون الدين الذي هو الفطرة التي فطر علیها الإنسان هو نفسه الغرائز والشهوات التي 
5 تعتبر الصورة المتطورة للغرائز ياستعمال المخيلة الإنسانية. وبالتالي فإن معنى الفطرة ليس 
هو الخلقة من الجانب الحيواني بنوعيه: الغرائز والشهوات إذ لا علاقة قلهما بالذين غاا 
على عكس الفطرة التي لها علاقة وطيدة ومياشرة به كما تيه الآية ( ۰ ) من سورة 
الروم في قوله: فم م وَجْْهَكَ للذین خنیفا فطرَة ة الله التي فطر لاس عَلَيْهًا. . .6 لذا 
فإن السوال الهم يبقى دون جواب» وهو: ما المعنى المقصود من الفطرة في هذه الآية؟ 

للإجاية على ذلك علينا العودة إلى التعريف اللغوي للفطرة والذي جاء فيه: ”أصل 
صحيحٌ يدل على فَنْح شيء وإبرازه “» وإلى آيات التنزيل بخصوص مفردة الفطرة» 
بحيث جاء في الآية (05) من سورة الأنبياء والآية (۷۹) من سورة الأنعام أنْ الله 
فطر السموات والأرض أي أبرزهما للوجود. ولكن كما هو معلوم لم يكن إبرازهما 
مس يي ب ا 
بنظريات بداية الكون من مختلف التخصصات الفيزيائية والرياضية والكيميائية.... 
وقد جاءت الآيات: وَالْمَجْرِ * وال عفر * وَالشّفْع الور * الیل إذا نر * هل 
في لك قَسَمْ لذي حجر (الفجر: ١‏ -ه) لتقدّم فكرة أولية عن عملية بداية ية تشكل 
الکون» وهي آيات من القرآن الكريم تظهر أن بداية الكون كانت عند الانفجار الأول» 
وبعدها بحاءت عشر مراحل مظلمة حتى تشكل الشفع والوتر» وهما الذرّة عکوناتها 
الالکترونات والبروتونات والنترونات» لتبدأ بعدها الحياة ومن ثم تتشکل السموات 
والأرض اللتين تم إبرازهما بعد مراحل عدة ولم يتم فطرهما هكذا بغتة. وعليه فان 
فطر الشيء يكون بإبراز شيء ما أو إضافة شيء على شيء وهذاما يدفعنا للتساول عن 
الشيء الذي تم إضافته أو إبرازه في الإنسان؟ 

يجيب قائلين» بناءً على ما تقدم من مفهوم فطر السموات والأرض؛ إننا نرى أن 
الأمر لا یختلف كثيراً عن فطر الإنسان بنفخ الروح فیه أي بنقله من المرحلة البهيمية 
إلى الأنسنة بفتح قدرته على التفكير» ويكفينا للتاكد من ذلك أن نستطلع آيات الفطرة 
لنرى أنها تتعلق مباشرةً بالجانب العقلاني في الإنسان» بحيث نحد الآية (۵۱) من سورة 
الاسراء تبيّن ذلك إذ عندما تساءل الكفار عمّن سيفطرهم ثانية أجابهم (ص) بأن الذي 
فطرهم أول مرة قادر على فطرهم ثانيةء ومن خلال رده عليهم الوارد في الآيات ٤٩(‏ 
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و.ه وا ه) من نفس السورة يتبين لنا أن فطر الشيء لا یکون من عدم بل من شيء 
سابق له لما جاء في الایات الثلاث: «رَقَالُوا نذا نا عظاما ورف نا بعُونُونَ لا 
جدیذا * قل كونوأ حجَارةٌ أؤ حَديدا * از عم يكير في مورک مسیون من 
يُعيدناقُل الذي فطرکم ول مَرّة. .6 أي کیفما تکونون عظاماً أو رفاتاً أو حجارة أو 
مورك كه رو سد خر 
يعيدهم لحالتهم الانسانية وليس الحالة البهيمية لهذا قال لهم بعد هذه الآية: یوم 
CE‏ 4 رد ۷۲ فالاية تبين 
أنه سيعيدهم لحالتهم الانسانية الواعية لأن تلبية الدعوة لا تتم إلا لمن كان يعي الدعوة 
ویستجیب لها بواسطة القدرة على الادراك التي منحت للانسان عند نفخ الرو ح فیه. 
أما في الآية (۵۱) من سورة هود نحد هوداً یخاطب قومه بأنه لا يسألهم أجرأً على 
ما يدعوهم إليه وإنما أجره على فاطره وعا أن الاية تتعلق بدعوة إلى التوحيد فإنما 
كان يخاطب عقولهم ويحثهم على فتحها لفهم ما يدعوهم إليه» لهذا قال لهم: إن 
جر لا على الذي فَطَرَنِ» اي أن الذي أمرني بدعوتكم إلى توحيده فا هو فاطري 
وهو من أهدى بصيرتي إلى ما أدعوكم إليه» فأنا أدعوكم إلى ما جنتكم به من منطلق 
إعاني فطرني الله عليه لهذا أردف كلامه بقوله: قلا َْقلُونَ )» والتعقل» أي عملية 
الادر اك خاصٌ بالانسان الواعي. وكذلك الأمر في الآية (۷۲) من سورة طه عندما 
آمن السحرة برب موسی فزجرهم فرعون على فعلتهم هاته التي لم يستأذنوه فیها 
وردّوا عليه بآنهم لن ینتظروا إذنه في الاعان.عا جاءهم من البيّنات أي العجزات التي 
جاء بها موسی ودفعت بهم إلى الإيمان في قولهم: ...لن نك عَلَى ما بحاءنَا من 
یات وَالْذي فَطَرَنًا...4, أي "بحق من منحنا القدرة على إدراك هذه المعجزات 
بأنها ليست خدع سحرة وإنما معجزات إلهية» لن نأخذ منك الاذن في المان .ما 
جاء به موسى“. فهذه الآيات تبين أن الفطرة هي القدرة على الإدراك التي منحها الله 
للإنسان» ویتجلی ذلك بشكل صريح في الاية (۲۷) من سورة الزخرف عندما قال 
إبراهيم لقومه: لإإلاً الذي قطَرَنِ فَِنّهُ سيَهدِينِ» ليبين أن الفطرة هي التي ساعدته 
على الاهتداء إلى 0 أي إلى أن يفرّق بين المخلوقات من أصنام وكواكب... 
وبين خالقهاء .ععنی أن الفطرة هي التي ساعدته على إدراك الهدايةء لأن الانسان 
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العاقل فقط هو الذي يمكنه أن يدرك ذلك. لهذا قال إبراهيم ف في الآية التي قبل هذه 
أي الآية (۲) من سورة الزخرف: و قال زبراهیم لأبيه وَقَوْمه إن یراد ما 
تَعْبُدُونَ 2# لأن العبادة متعلقة بالفطرة كما تبين ذلك الآية (۲۲) من سورة يس في 
قول النبي صالح لقومه: وما لي لا عبد الذي فطرني وليه ُرْجَعْونَ 24 ولا عکن 
أن تکون العبادة والهداية مرتبطتان ااب الیو اني للانسان بل بالجانب العقلاني 
فيه فالآية جلية في أن الانسان العاقل فقط هو الذي يعبد الله لأنه نح القدرة على 
الإدراك ومن ثم له الاستطاعة على عبادة الله عز وجل؛ أي أن يكون عبداً لله من 
منطلق العبادية وليس منطلق العبودية لأن العبادية تنبني على حرية الاختيار واتخاذ 
القرارات مع تحمّل نتائج ذلك عن وعيء ولايمكن ذلك إلا للإنسان العاقل الذي منح 
ملكة التفكير والتدبّر وتحمّل المسؤولية كاملة. وعليه فإن الفطرة ليست هي الجانب 
الحيواني في الانسان بل هي الجانب العقلاني فيه. 

الفطرة الانسانية إذاً مل الجانب العقلاني في الانسان أي تمثل مجموعة فيه قواعد 
القانون الطبيعي بالفهوم الغربي» وتمثل القيم الإنسانية فيه. هذه المقاربة لمفهوم الفطرة 
كما وردت في التنزيل الحكيم تلغي تماما التناقض بين الدين والعقل» لأن هذه القيم 
الإنسانية التي تم إضافتها في الإنسان عند نفخ الروح فيه أوضحها الوحي بين دفتي 
الصحف وحصرها في قائمة المحرمات التي تمثل حاكمية الله الطلقة على الناس» ونحن 
إذ تقول مطلقة نما لأنها منسجمة كلية مع قواعد العقل السليم والاحتكام إليها.كثابة 
خضوع للحاكمية الإلهية بكل طوعية. فالإنسان مخلوق على القيم الإنسانية من: عدم 
الشرك بالله وطاعة الوالدين وعدم أكل أموال الناس بالباطل وغيرها...» لأنها تمثل 
قواعد العقل السليم ولا يحتاج الإنسان إلى تقنين وضعي يجبره على الالتزام بها بل 
يبقى أمره بيده في أن ينقاد للمنطق السليم فيه» أي للحاكمية الالهية بكل طواعية أو 
هو ای اباو وس سس وهذا ما ينفي الاكراه في الدين كما تبينه 
الآية (۲۰۰) من سورة البقرة: قد تن الرْشد من العَيّ...4. وهنا علينا أن نفهم 
المعنى را الماك | شد“ و”الغي“ الواردين فيها لنتمکن بعدها 
من توضيح عدم وجود الاکراه في الدين. 

فأما ”الرشد“ فمصدر لفعل ”رشد“» وحسب معجم المقاييس هو: "الراء والشين والدال 


ده ۲ 


الدين والسلطة 


أصلٌ واحد يدل على استقامة الطريق. فالراشد: مقاصد الطرّق. ولد والرّمّد: خلاف 
الغي“. في حين أن الغي من الغواية وتعریفه اللغوي : "الخین و الياء الشددة أو الضاعفة 
أصل صحیح یدل علی ٍظلال اي ء لغیره علما أن اللإضلال يكون عن قصد أ ي عن 
سایق إصرار من طرف على طرف كما في قوله تعالى : قال لنین 39 حَقَّعَلَيْهِم لول ربا 
هَؤُلاء الذي أَعْوَيْنَا آفویناهم کما عُوَيتا أن لِك مَا كانوا AE‏ 
۳ وکما توعد إبليس باضلال كل بني آدم في قوله تعالی: ال نبرک لکغویتهم ينه 
مین (ص: ۸ مین I‏ 
ليحيدهم عنه في قوله: «قال قَبِمَا وی لخد دم صراطك تیم (الأعراف: 
7 والصراط الستقیم هو مجموعة القيم الانسانية التي فطر علیها الإنسان» لذلك فان 
ابحدلية القائمة فيه بين نزعته الحيوانية (الحق الطبيعي) و نزعته الانسانية (القانون الطبيعي) 
هي التي تدفع به إلى مارسة القیم الجميلة الکامنة في داخله لتحقیق إنسانيته» بحيث یجد 
نفسه دون أي سیف مسلط عليه يحتكم للحاكمية الالهية التي تمثل بحموعة القيم الانسانية 
التي خلق علیها بکل رضا وارتیاح لتوافقها مع الجانب العقلاني فيه. آما ما یعترضه من حیاد 
عن هذه الفطرة أو مرد على الحاكمية الإلهية؛ فإنما هو من خاضات الجدلية التي في داخله 
بين جانبيه الحيواني والعقلاني» والتي تحعله أحياناً مضطرباً بين الجانبين لكنه يحاول في 
غالب الأحيان نصرة الجانب العقلاني فيه على نظيره الحيواني. وبالتالي فان تصرف الشيطان 
یکمن في تغليب الجانب الحيواني البهيمي لدى الإنسان على الجانب العقلاني فيه» ونحن 
هنا لا نريد الإطالة في الحديث عن المعنى العاصر لدينا لمفردة الشيطان فقد فصلنا ذلك 
في كتابنا الكتاب والقرآن في الباب الثاني منه والخاص بجدل الانسان والطبيعة. ومايهمنا 
الآن هو أنه عند تغلب الجانب الحيواني فيه (الحق الطبيعي) يصبح كالحيوان الذي لا يفكر 
إلافي |شبا ع غرائزه وشهواته دون أي اهتمام لشيءآخر ويلغي تماما لقیم الأخلاقية في 
تصرفاته أو أقوالهء وبالتالي لن يهتم بعواقب انتهاك حقوق الآخرين وحرياتهم في سبيل 
تحقيق مراده» وتصبح عنده "الغاية هي التي تبرر الوسیلة"؛ لأن اتباع الغرائز والشهوات 
دون تعقل أو وعي وإدراك هو النتيجة الباشرة للغي كما يبيّنه قوله تعال : #إفْخَلَفَ من 

دهم لت أضَاعُوا الصّلاة وَانحُواالشّهوَات فَسَوْفَ لقن عي (الكهف: ۹ 
وعا أن الرشد هو ضد الغي تماما فإنه يتجسد في تغلب الجانب العقلاني في الإنسان 


۳۰۹ 


بالخضوع طواعية للقانون الطبيعي فيه وهذا القانون الطبيعي هو الفطرة المتأصلة فيه 
(القيم الإنسانية). 

هذه الددلية الدائرة في الإنسان تبدأ معالها بالظهور مع الوصول إلى مرحلة البلوغ, إذ 
هنا يبدأ الإنسان بالتفكير بطريقة أخرى غير الطريقة التي كان يفكر بها في مرحلة الصباء 
لأنه في مرحلة البلوغ وما بعدها تشتد رغبة الإنسان في إشباع غرائزه وشهواته وتصبح 
ملخة عليه» وهنا يبدأ الإنسان في الموازنة بين جانبه الحيواني (حقه الطبيعي) في الحياة 
وجانبه العقلاني (القانون الطبيعي = الفطرة) كما يظهر في قوله تعالى: ولو ای 
حَمََ إِذَا َلَعُوأ الکاح فان آننشم مهم ردا َاذفعُو له أمُوَالهُم. .. (النساء: 56 
فإيناس الرشد في الإنسان يبدو من خلال سلوكه وتصرفاته في المجتمع بتفكيره بطريقة 
عقلانية إيجابية وعدم ركضه وراء غرائزه وشهواته دون تعقل» لأن ذلك سيكون له 
الأثر السلبي على أمواله بإضاعتها دون تعقل أو تدبر كما توضحه الآية. وهكذا فإن 
الإنسان يصبح راشداً عندما يفكر بعقلانية ويغلب الجانب العقلاني فيه على الجانب 
الحيواني غير الواعي؛ وساعتها سیتمکن من إشباع غرائزه وشهواته بعقلانية» أي تحت 
رقابة الفطرة أو القانون الطبيعي الذي يحكمه. هذه الفطرة أو هذا القانون الطبيعي هو 
عثابة الحكم في مباراة رياضية» فهو الذي يرفع إشارة التوقف كلما تجاوز الانسان الحد 
السموح به إنسانياً في إشباع حقه الطبيعي» لمنعه من التعدي على حريات الآخرين أو 
ب ا ا ا وهذا 
الكلام يرجعنا إلى امحدیث عن الحنيفية الموجودة في الدين الإسلامي كما بيّناها في كتابنا 
الاب والقرآن. هذه الصفة بجدها حاضرة في قرارات الإنسان في حياته بعغيرها وميلها 
مرة إلى الجانب الحيواني فيه ومرة إلى الجانب العقلاني. وعلى هذا الأساس تم وضع 
الفطرة في الإنسانء والتي تمثل الثابت العقلاني فيه (القانون الطبيعي) الذي يحتاجه 
الإنسان في حياته» في الصراع القائم فيه. وهذا الثابت لا يجب أن يخضع للتحول 
بل هو ”مستقيم“ لهذا سماه التنزيل الحكيم "الصراط المستقيم“. ولكن هذا لا يعني 
أبداً أن الصراط المستقيم ”الثوابت“ جاء ليلغي المتغيرات (الغرائز والشهوات) بل جاء 
لیشکل علاقة جدلية معهاء وهنا یکمن التفاعل الجدلي بين الثابت والتحول ار 
والحنيف؟ " في الدين الاسلامي بحیث یعتبر رشد اللانسان وبعده عن الغي عند اقترابه 


۳۰۷ 


الدين والسلطة 


من الاستقامة (الصراط المستقيم) أي القيم الإنسانية التي فطر عليهاء آوععنی آخر التزامه 
22 بالقانون الطبيعي فیه. فالله عز وجل أودع في الإنسان هذه القيم لهذا قال: 2 
فأق قم هك لین حَنيمًا رة الله التي قطر لاس عَلَيَا لا ديل خلتي الله لك ال 
نمه یم وَلکن کر الاس لا موه الروم: ۰ لکن اتبا ع هذه الفطرة الکامنة فیه» 
أو إعمال قواعد العقل المجرد السلیم يحتاج إلى جهد مبذول من الانسان نفسه برغبته 
في السيطرة على الجانب الحيواني فيه بالتحکم في نفسه عند ممارسته حقه الطبيعي 
بواسطة تغليب فطرته أو القانون الطبيعي فيه على شهوانيته» وهنا تتجسد الحنيفية في 
حياة الانسان عند تذبذبه في اتخاذ القرارات ورغبته في اتباع الطريق المستقيم (القیم 

= القانون الطبيعي)ء وفي ذلك تام الانقياد الطوعي للدین» لهذا قال عز وجل: لا 
كرا في الدّين قد ین رد من اي .© (البقرة: 757)» فالانسان رغم تذبذبه 
في قراراته في حياته لکنه يدرك خطاه عند ارتکابه له بفضل و جود القانون الطبيعي في : 
تركيبته و الذي يمكنه من التمییز بين ما هو خطأ وما هو صواب من الناحية الا خلاقية 
وبين ما هو حق أو باطل من الناحية الطبيعية الوضوعية, ما یساعده على اتباع الرشد 
عند رغبته في ذلك بالانقیاد طواعية عن حبة ورضا للقیم الانسانية (الفطرة). لهذا فإن 
هذه العملية لا علاقة ة لها بالإكراه والقهر بل لها علاقة مباشرة بالتربية والتعليم لان الرشد 
يتم تعلمه لدى الانسان ویحتاج إلى صبر وترو ولا يفرض عليه كما تبينه الاية: : قال 
له توص هل مك على أن تمن ما مت رشْذا» (الكهف: 17 فموسى عليه 
السلام طلب من العبد الصالح أن يعلمه الرشد أي يساعده على فهم الأمور بعقلانية. 

بناءٌ على هذا فإن الدين وإن كان عبارة عن الفطرة الكامنة في الإنسان التي مُنحت 
له مع نفخ الروح فيه إلا أن هذه الفطرة (القانون الطبيعي) تحتاج إلى بذل جهد من 
الإنسان نفسه لتفعليها في حياته لأنها تمثل النظام الذي من خلاله يستطيع الإنسان مراقبة 
غرائزه وشهواته والتحكم فيهاء وعملية إعمالها تحتاج إلى تدريب وتعلّم ولا تحتاج إلى 
إكراه أو قهر. من هنا نستنتج أنه لا يوجد أي تعارض بين الدين وما توصل إليه التطور 
المعرفي للإنسان» ولتوضيح ذلك نقدم المثال التالي: 

الفطرة هي كأن يقوم أحدهم بتحمیل برنامج ما على جهاز الكمبيوتر لكن 
هذا البرنامج لا يمكن أن يعمل إن م يتم تفعيله في الجهاز حتى وان تم تحميله فيه. 


۳۸ 


ولتوضيح هذه العملية علينا التطرق للحديث عمّا يسمّى ”الضمير الإنساني“ وهو 
الذي يودي إلى الشعور بالندم عندما تتعارض الأشياء التي يفعلها أو يقولها الفرد 
مع قيمه الانسانية (فطرته)» وال الشعور بالرضا عندما تتفق أفعاله وأقواله معها. 
هذا الضمير هو ما یسمی "ععمءءومه0” في التعريف الفلسفي» أما تعريفه في علم 
النفس التحليلي لدى سیجموند فرويد فقد جاء في إطار نظريته البنيوية' التي يذهب 
فيها إلى أن شخصية الإنسان مكونة من ثلاثة أجزاء هي ”الهو “ (ID)‏ و”الأنا“ (ego)‏ 
و”الأنا العليا“ (معء-ءمدء)» بحيث تعتبر الشخصية هي محصلة التفاعل بين هذه 
الأجزاء الثلاثة» ويعدّف هذه الاجزاء كما يلي: 
۱- ”الهو“ (10): هو الجزء الأساسي الذي ينشأ عنه فيما بعد الأنا والأنا العليا. 
0 : الأول عثل جزء الغرائز الموروثة في الإنسان» والتي تمد الشخصية 
قة .ما فيها الأنا والأنا العليا؛ والثاني يمثل الجزء المكتسب: وهي العمليات العقلية 
00 ة التي منعها الأنا من الظهور. ويعمل ”الهو“ وفق مبدأ اللذة وتجتب الأ م بحيث 
لا يراعي لا المنطق ولا الأخلاق ولا الواقع؛ وهو لا شعوري على الإطلاق. 
۲- ”الأنا“ (موه): هي شخصية الإنسان في أكثر حالاتها اعتدالاً بين ”الهو“ (15) 
و”الأنا العليا“ (موع-رءمدة)» حيث تقبل بعض التصرفات من هذا ومن ذاك» وتربطها بقيم 
المجتمع وقواعده. إذ من الممكن للأنا أن تقوم بإشباع بعض الغرائز التي تطلبها الهو (12) 
ولكن في صورة متحضرة يتقبلها المجتمع ولا ترفضها الأنا العليا (معه-ته‌وده). إذ يعمل 
الأنا (مع٠)‏ كوسيط بين الهو والعالم الخارجي فيتحكم في إشباع مطالب ”الهو“ (10) 
وفقاً للواقع والظروف الاجتماعية لأنه يعمل وفق مبدا الواقع. فالأنا (معه) يمثل الإدراك 
والتفكير والحكمة والملاءمة العقليق لهذا فهو يشرف على النشاط الإرادي للإنسان بحيث 
یوازن بين رغبات ”الهو“ (10) والمعارضة من الأنا العليا (معء-ءصدء) والعالم الخارجي. 
iJl‏ العلیا :(super-ego)‏ "هي شخصية المرء في صورنها الأكثر تحفظا وعقلانية» 
حيث لا تتحکم في أفعاله سوى القيم الأخلاقية والمبادئ» مع البعد الکامل عن جميع 
الأفعال الشهوانية أو الغرائزية. والأنا العليا مثالية وليست واقعية» وتتجه إلى الكمال 
لا إلى اللذة» أي إنها تعارض ”الهو“ (19) و ”الأنا“(معه). 


1 Freud, New Introductory Lectures, Publisher: W.W.Norton & Company, The Standard 
Edition edition, 1990, 


الدين والسلطة 


هذا التعريف الفرويدي للأجزاء الثلاثة للشخصية الانسانية يتقارب نوعاً ما مع الفهوم 
الذي توصلنا إليه في قراءتنا المعاصرة لمفهوم الفطرة كما ورد في التنزيل الحكيم» فهذا 
الصطلح الذي تصنفه الوسو عات العالمية (مونةءمماءتوصه أءدمءخصد) على أنه مصطلح 
عربي حض ا وتقدّم له تعاریف مبنية على الفهوم الترائي للفطرة في أدبياتناء هو في الحقيقة 
یعتبر الجزء الثالث من تقسیم فروید للأجزاء الثلاثة الکو نة لشخصية الانسان» و علیه فالفطرة 
هي ”الأنا العليا“ (موه-عم) في الانسان, وهي الجانب العقلاني فيه أو القانون الطبيعي كما قلنا 
سابقاء المناقض للجانب الحيواني فيه ((11) الذي بمثل الحق الطبيعي» فهذان الحانيان التناقضان في 
الانسان ورد ذکرهما في التنزیل الحكيم في قوله تعالی: تفس وما سا * فَألْهَمَهَا 
فجورها وَتَقْوَامَاك (الشمس: ۸-۷). وبالتمعن في هاتين الایتین نحد آنهما تقصدان 
بالفجور جزء (12) من الانسان (الحق الطبيعي) بینما تقصدان بالتقوی حزء (0وع-عجده) 
منه أو الفطرة وهي القیم الانسانية (القانون الطبيعي). فا حانب الأول من الانسان بجده 
ثل الوجود الادي له وهذا الجانب مرتبط بالغرائز والشهوات كما بيّنا سابقاء أي ما 
يلزمه للبقاء على قيد الحياة (الحق الطبيعي)» وهذا الجزء منه هو (النفس التي تموت) وهو 
ما سماه فرويد (10). هذا الجزء انتقل إلى مرحلة الأنسنة بعد نفخ الروح في الانسان ثم 
مرحلتي الهبوط الأول والهبوط الثاني أي مع عهد بدء التجريد لدى الإنسان مثلا في آدم 
(أجدادنا) (الإنسان العاقل). إذ بنفخ الروح تم فطر الانسان على القیم» أي تم إيداع 
القانون الطبيعي فیه هذا الجانب هو جزء ”الأنا العليا“ (هعء-٣ءمنه)‏ فيه أي الفطرة. 

أما المعرفة (#ولء1»وص!) فهي كما يحددها قاموس أوكسفورد الإنكليزي عبارة عن: 
”الخبرات والمهارات المكتسبة من قبل شخص من خلال التجربة أو التعليم؛ والفهم 
النظري أو العملي لموضوع ما" . فالعرفة هي ثمرة "التقایل والاتصال بين الذات المدركة 
وموضو ع مدرك وتتمیز عن باقي معطیات الشعور من حیث آنها تقوم في أن واحد 
على التقایل والاتحاد الوثيق بين هذين الطرفين“". والانسان بواسطة التراکم العرفي 
فيه یتمکن من التوفیق بين جانبیه الحيواني (الحق الطبيعي = 10) والعقلاني (القانون 
الطبيعي = موه ءوده = الفطرة) لتحقیق الوازنة بینهما. 

1 John Esposito, The Oxford Dictionary of Islam, 2003. 

۲ إبراهيم مدكورء المعجم الفلسفي» الهيئة العامة لشوون المطابع الأميرية» ۱۹۸۳ القاهرة» ص ۰۱۸۷ 


۳۹۰ 


جدلية الدين والسلطة 


لقد بين التنزيل الحكيم وجود هذين الجانبين في الإنسان وهما الفجور (10) 
والتقوی (هع»-.ءمده)؛ فمن أين جاء فرويد بالجزء الثالث في تركيبة الشخصية الانسانية 
في نظريته؟؟؟ 

نرى في التنزيل الحكيم تقسيماً مقارباً لتقسيم فرويد في معرض حديثه عن النفس 
الانسانية بحيث ذكر أن لها ثلاث حالات هي: 

- النفس الطمئنة: «إيًا ينها ها اس له « ازجعي إل رَبك رَاضيَةٌ مرضي 
(الفجر: ۰۲۸-۲۷ 

- النفس اللوامة: ولا اد قسم بالّفس مد (القيامة: ۲)؛ 

- النفس الأمارة بالسوء :و ساقس انار باشو رسف :لاه ). 

رعا يقصد فرويد هذا التقسيم الثلائي لحالات النفس. هذه الحالات الثلاث للنفس 
تنتج عن بحدلية الصراع الذي يدور بداخلها بين الجانب الحيواني (الحق الطبيعي = 12) 
فيها والجانب العقلاني (القانون الطبيعي > «عه :ءمناة) بفعل حركة تراكم العرفة. وهي 
حالات تنتج عن جدلية الصراع الدائر في داخله بين غرائزه وشهواته من جهة وبين قيمه 
الإنسانية من جهة أخرى. فإذا اتخذ قرارا بالانقياد الطوعي للفطرة (القانون الطبيعي 
(super-ego =‏ بالتحلي بالقيم الإنسانية يصبح بحالة اطمغنان أما في حال اتخاذه قرار 
اتبا ع الغرائز والشهوات دون احتكام للعقل فيصبح في حالة أمارة بالسوء وأما في 
حال الاضطراب بينهما فهنا تصبح لديه نفس لوامة. وقد عبرنا عن هذه الحالات في 
مخطط النفس الانسانية وم رکباتها في كتابنا القصص القرآني في فصل أدم'. 

وعليه فان الضمير الانساني )Conscience)‏ كما فسّره علماء العصر الحديث في مجال 
العلوم الإنسانية وعلم النفس والأعصاب هو وظيفة من وظائف الدماغ التي تطورت 
لدى الإنسان والتي من خلالها يستطيع اللإنسان أن يوازن بين مركباته الداخلية وبين 
العا لم الخار جي من حو له". ذلك أن الضمير الانساني (عجعن002۵) يساعد الإنسان على 
الموازنة بين مر کباته سواء الممثلة في الجانب الحيواني (الحق الطبيعي = 172) الذي يعرف 


الأول: فصل آدم. 


2 Locke, Essai sur Pentendement humain (en particulier le chapitre 27. Voir John Locke, 
Identité et différence. L'invention de la conscience, Présenté, traduit et commenté par 
Etienne Balibar. Seuil, Paris, 1998). 
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تطوراً دائماً بتحول الغرائز إلى شهوات» وفي جانبه العقلي (القانون الطبيعي > الفطرة = 
ووع-معمندة) من جهة» والموازنة بينهما وبين العا م اخارجي الذي يعيش فيه والذي يشهد 
بدوره تطوراً معرفياً دائماًء وبالتالي فإن التراکم المعرفي الذي يكتسبه الإنسان من العا م 
الخارجى ي المتطور يعتبر أهم أسباب تطور الشهوات والقيم فيه. فإن عملية إدراك الإنسان 
لهذا كله هي التي تحعله قاد را على الوازنة بين مركباته والعالم الخارجي الذي من حوله» 
وهذا الت ركيب هو الذي يعطينا النفس الانسانية التي تنوفى وفق المخطط التالي: 


النفس التي تتوفی 
(النفس اللوامة + النفس الأمارة بالسوء + النفس المطمئنة) 


البشر (1۳) الفطرة (superego)‏ المعرفة (knowledge)‏ 


(الحق الطبيعي) (القانون الطبيعي) (الاحتكاك بالعالم الخارجي) 

و قد كان أول تمظهر لعملية الادر اك (معمءكوممح) أو ”الضمير الانساني* لدى الانسان 
مع آدم وحواء عندما بدت لهما سوآتهما في قوله تعال: ‏ ..فلَمَاذَاقَا السَّجَرَةَبَدَثْ لَهُمَا 

سوانهُمَا وَطفقًا يَخْصفَان عَلَيْهِما من وَرَق الحئة... 4 (الأعراف: ۲ وثاني تمظهر 
لهذا الضمير جاء مع ابني آدم في قوله تعالى : اس بسطت إلي يدك لعفني ما نا اسط 
يدي ي لك املك 9 أَحَافٌ الله رَبٌ ب العَالمينَ) (المائدة: ۲۸). ونلاحظ هنا أن تصرف 
آدم وحواء جاء بعد ارتكاب المحظور عحاولة التستر بينما تمثل تصرف ابن آدم في رفضه 
للانصياع والوقوع في المحظور حتى مع تحريض أخيه له بتصرفه العدواني ضده. فالحالة 
الأولى تعبّر عن حالة ما بعد ارتكاب الخطأ أو حالة الندم بينما الحالة الثانية فتعبر عن 
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حالة الامتناع عن ارتكاب الخطأء وذلك ناتج عن التراكم المعرفي الذي حصل بعد ادم 
بتعلم أولاده منه بعد تحربته الشخصية عدم ارتكاب المحظور. وعليه فقد خضعت عملية 
الإدراك (ععمءعودمت) لدى الانسان للتطور بعد الأنسنة (نفخ الروح فيه)» حيث دخلت 
عدة عوامل في عملية اتخاذه للقرارات» وهذه العوامل ساعدت على: تراكم القيم؛ تراكم 
المعرفة» تراكم الشعائر مع اختلافهاء وتطور التشريعات بفعل ما سبق من التراكمات» 
فانعكس ذلك كله على إمكانيات الإنسان وإمكانيات ظهور الفجور والتقوى فيه أي 
جدلية (الخير - الشر). على هذا الأساس فان عملية الإدراك تتجسد في سعي الانسان 
للانقياد للفطرة (القانون الطبيعي) بغرض الوصول إلى مرحلة ”الرشد“ وهي عملية 
اختيارية محضة كما جاء في قوله: «[. .ون روا بیل الرّشد لا یحو ساون را 
سبل الف وه سيلا لك الم کات وكاو نها ات .. (الأعراف: 
»)١ 7‏ فالاية تبيّن أن الانسان باستطاعته أن یری سبیل الرشد كما یستطیع | أن یری سبیل 
الغي» وهذه الروية تکون معرفیهوبااي فإن قدرته على الإدراك العقلاني مکنه من التمييز 
بينهما لاتبا ع الرشد والمساهمة في بناء مجتمع إنساني راق ومتحطر لا تجمّع حيواني بهيمي 
يسود فيه قانون الغاب بحيث يسمح للقوي بالحصول على كل ما يريد وتحقيق كل غرائزه 
وشهواته على حساب الضعیف» ری وت ل و 
وهنا یحصل الطغيان الذي تحدثت عنه الآية (۲۵۲) من سورة البقرة في قوله: .فمن 
يَكمُرْ بالطاغوت یمن بالله فد اسْتَمْسَكَ بالُْرْوَة ای لا انفضَامَ لَهَا...). 

نحتاج هنا إلى و قفة عند هذا المقطع من الآية التي جاء في سياقها إثبات نفي جنس 
الاکر اه ماما في الدين لأنه متعلق .مسألة إنسانية محضة مرتبطة بالاختيار الشخصي في 
اتبا ع الرشد والابتعاد عن الغي. ثم يأتي هذا القطع لیبرز وجود ثنائيتين متقابلتين في 
هذه العملية منبثقتین من جدلية الضد في الانسان وهما: 


اارشد سس الانيا 


الغىي سس للایمان‌بالطاغوت 


NAT 
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إن هاتين الثنائيتين المتضادتين يستحيل اجتماعهما معأ في الانسان في نفس الوقت» 
إذ لا .عکن للضمير الإنساني (Conscience)‏ أن يتبع الرشد والغي في أن واحد لأنهما 
قراران متضادان» ولا يمكن للانسان أن یتخذ قرارين متضادين معا في نفس الوضوع 
في نفس الوقت. والإيمان بالله ينبثق من الرشد الذي يتجسّد في الانقياد الطوعي للفطرة 
(القانون الطبيعي = oعe-supe)‏ بطاعة الله في حاكميته» أي اتباع صراطه المستقيم 
عحبة واختيار دون أيّ إكراه» وعلى عكس ذلك يأتي الغىّ الذي ثل الكفر بالله 
أي الحياد عن الصراط المستقيم (الفطرة) ورفض الانقياد للحاكمية الإلهية عن قصد 
بتغييب العقل (القانون الطبيعي = هوه-:۳6ده) والجري وراء الشهوات الحيوانية (الحق 
الطبيعي = 18): وفي هذه الحالة يصبح الانسان بعيداً عن الإيمان بالله وقريباً من الإيمان 
بالطاغوت ومنصاعاً له لأنه يتوهم بأن انصياعه له دون تفكير وتعقل سيحقق له ما 
يرغب في الوصول إليه من شهوات ولو بالابتعاد عن القيم الإنسانية» أي التمرد على 
الحاكمية الالهية. 

هنا علينا أن نتقرب أكثر من مفهوم الطغيان الوارد في التنزيل الحكيم لبيان علاقته 
بحياة الإنسان انطلاقا من التعريف اللغوي له - كما جاء في معجم مقاييس اللغة -- فهو 
من فعل (طغى) وهو: "اصل صحيح منقاس» وهو محاوّرّة الحدّ في العصيان. يقال 
مو طاغ. وطقی السيل» إذا جاء عاءٍ کم قال الله تعالى: إا نا طتی اا٤‏ (الحاقة: : 
۱ وطق البحر: هاجت آموابحه. وطغى الم :تبیغ قال الخليل: الطْیان والطغُوان 

لغة. والفعل منه طَعَيْتٌ وطعّوت"“.أما ا اشع على بور تخوس 
الاستمرارية كقولنا ساطور وحاسوب. 

وقد قلنا إن الانسان في خضم الجدلية القائمة فيه بين جانبه الحيواني (الحق الطبيعي 
= 9[) و جانبه الانساني الفطرة (القانون الطبيعي = 0وع-:6وداه) فان ضميره الانساني 
أو عملية الادراك فى دماغه (معمءكوهمه) قد توفق وقد تعجز عن التوفیق بينهماء 
بحیث أنها ترجح عند إمكانية التوفيق بينهما كفة الرشد باتبا ع الإنسان للقیم الإنسانية 
(الفطرة) أي تحقيق الانقياد الطوعي للحاكمية الإلهية التي تمثل الصراط المستقيم. أما 
إذا عجز دماغه عن التوفيق بينهما فيتفوق الجانب الحيواني فيه بحيث يدخل الانسان 
دائرة الغي بالسعي وراء غرائزه وشهواته دون اعتبار للقيم» وهذا الأمر طبيعي في 
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التركيبة الانسانية. وعند اتخاذ القرار الخطأ قد يعاتبه ضميره (ععدعءنودمء) على ذلك» 
ويؤدي ذلك إلى شعوره بالندم. أما إذا اختار اتباع القيم الإنسانية فيشعر بالرضا. 
والتنزيل الحكيم لم يذم هذه الحالة لأنها طبيعية في الانسان ولكنه دم بحاوزة الحد فيها 
بالاصرار على النطاً بعد إدراكه وهنا تصبح نفسه أمارة بالسوء وذلك بالانحياز عن 
إصرار للجانب الشهواني البهيمي (12) فيه للسعي لممارسة حقوقه الطبيعية دون احترام 
فطرته (القيم الإنسانية). وفي هذه الحالة يتمرد الانسان بكل وعي على الانقياد إلى 
الحاكمية الإلهية ويضرب القيم الانسانية فيه (الفطرة) عرض الحائط لتحقيق رضاه 
الغرائزي البهيمي. لهذا حرصت الآية )١67(‏ من سورة البقرة على الربط بين الثنائيتين 
المتضادتين لتبين أن اتبا ع الرشد أي الانقياد للحاكمية الإلهية لا يتم إلا بالكفر بالطاغوت 
أو رفض اتبا ع الغی» آوععنی آخر فان الايمان بالله لا يتم بدون أخذ موقف علني صريح 
من الطغيان» كما أن مقاطعة الطغيان لا يتم بدون الإيمان بالله لان الانسان يتبع في قراراته 
إما الرشد وإما الغي ولا يستطيع أن يكون في حالة لا رشد ولا غي» أي لا مؤمن ولا 
كافر. وبالتالي فإن التقاطع الأفقي لهاتين الشائیتین المتضادتين ينبثق عنه جوهر الحقيقة 
الانسانية وهي العروة الوثقى في الدين. ومنها نحصل على المعادلة التالية: 


الكفر بالطاغوت + الامان بالله = العروة الوثقی 


رابعا- مفهوم الحرية (العروة الوثقى) 


تمثل العروة الوثقى عمق الجوهر الإنساني ونواته الأولى لأنها تمثل تقاطع الإيمان بالله 
والكفر بالطغيان أو.معنى آخر الوصول إلى قمة الرشد بالانقياد التام والطوعي للحاكمية 
الإلهية ويتجلى هذا الانقياد في انتهاج سلوك قيمي إنساني والتمسك به» مع رفض 
التمرد على هذا السلوك آو.ععنی آخر التمرد على هذه الحاكمية. فالضمير الانساني 
)conscience)‏ عندما يتوصل إلى التحكم التام في (ID)‏ أو .معنى آخر في ممارسة حقه 
الطبيعي في الحياة بعقلانية» يرتقي بسلوكه الواعي إلى ”الأنا العلیا" (موع-هعمداة) بتقييد 
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غرائزه وشهواته طوعياً بفطرته أي بإخضاعها للقانون الطبيعي فيه» فیصبح بذلك حرا 
تماماً لأن زمام أموره تصبح بين يديه إذ لا يصبح خاضعاً لسيطرة غرائزه وشهواته وفي 
ذلك يظهر عمق جوهره الإنساني بتجلي حريته في أجمل صورها. 

فالعادلة الانسانية لها حلان اثنان لا ثالث لهماء وهما حلان متضادان إذ يستحيل 
أن یتحققا ۳۲ في آن واحد» فإما فشل الضمیر الانساني (conscience)‏ في التوفيق بين 
الجانب الحيواني فيه (15) والجانب العقلاني فيه (معه-۲ءص«ء) وذلك بالسعي للحصول 
على جى الطيعي :وما يتضعته من غرائز وشهوات دون تعقل برفض اتباع القيم 
الانسانية (الفطرة) عمدا وبإصرار العصيان على القانون الطبيعي الذي يفرضه العقل 
دون أي شعور بالندم بحيث تتحقق حالة الطغيان على الفطرة أي على قيم الإنسانية. 
وقد قلنا إن الطغيان هو استمرار عملية الغىّ والعصيان بالاصرار على التمرد على القيم 
الانسانية. 

آما في حال نجاح الضمير الإنساني (6066:هههع) في التوفيق بين جانبيه الحيواني 
والعقلاني» فيتم الانقياد الطوعي للدين بتغليب كفة الفطرة (القيم الإنسانية) باتباع 
القانون الطبيعي الذي يفرضه العقل على كفة الركض بجنون ودون وعي وراء 
الغرائز و الشهوات» وهنا تتحقق حالة الرشد بحیث یخضع الانسان عملية مارسة 
حقه الطبيعي لقرارات العقل الذي يساعده على اتباع القيم الانسانية» وهنا یتجلی 
الإعان بالله في أرقى مظاهره بامتئال الإنسان طواعية وبكل رغبة للحاكمية الإلهية؛ 
وبالمقابل کفره التام بالطاغوت» أي رفضه الجري وراء غرائزه وشهواته بروح بهيمية 
لاغية لكل قواعد التعقل. في هذه الحالة تتحقق النتيجة الرجوة من نفخ الروح في 
الانسان بخلافته الأرض لاعمارهاء حيث يظهر معدنه الانساني الصافي عند رغبته 
الطوعية وبكل محبة في اختيار الصراط المستقيم أو القيم التي تمثل الفطرة الكامنة 
فيه (القانون الطبيعي)» بحيث يعلن الانسان من خلال هذا التصرف عن حريته 
في اختياراته وتحرره من كل القيود التي قد تکبّله وتجعله خاضعاً لهاء فحريته التي 
تمثل جوهر إنسانيته هي العروة الوثقى التي تتحدث عنها الاية (۲۰۰) من سورة 
البقرة» ذلك لأن العروة الوثقى بمعناها اللغوي يقصد بها - حسب معجم مقاييس 
اللغة -: ”العين والراء والحرف المعتلّ أصلان ها ود ل اسه عن 
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تبات وملازمة وغشیان» والآخر الى ل و “» وأدعوك أخي القارئ 
لأن عامل کی کف أن هذين الأصلين رغم افتراقهما اللغوي إلا أنهما تم توظيفهما 
معا في آن واحد في الآية لتقد مفهوم العروة الوثقى. فقد أوضحت الآية أنه یجب 
أن عد الإيمان بالله» وهو الأصل الأول لمعنى العروة» بالتمسك والثبات على 
القيم الإنسانية» إذ لا يتحقق ذلك إلا بالكفر بالطاغوت بعدم الإصرار على الغي» 
أي التمرد على القيم الإنسانية (الفطرة)» أي باتباع القانون الطبيعي الذي يفرضه 
العقل والامتثال للحاكمية الإلهية وهو الأصل الثاني لمعنى العروة؛ وانصهار هذين 
الأصلين في التركيبة الإنسانية يحقق العروة التي سمّاها ”وثقى“ لأنها جمعت بين 
أصلين متفارقين» أي بين شرطين اثنين» في أن واحد. فانتصار الضمير الإنساني 
(conscience)‏ في تحقيق التوازن بين جانبه اران (12) و جانبه العقلاني super-)‏ 
موه أي نحاحه في تحقيق التوازن بين مارسته حقه الطبيعي مع الاحتكام للقانون 
الطبيعي للعقل» أي إخضاع غرائزه وشهواته للفطرة» يحقق النتيجة التي تببثق من 
هذه العملية وهي التي نسميها الحرية التي سماها التنزيل الحكيم ”العروة الوثقى“» 
لأنه بوساطتها يصبح الإنسان متحكماً في زمام أموره وضابطأ لنفسه» ويتحرر من 
كل قيود التبعية سواء للشهوات أو الغرائز أو لأي أنواع الضغوطات التي قد تمارس 
عليه نتيجة ضعفه أمام غرائزه وشهواته. لكن التنزيل الحكيم وإن كان قد أشار إلى 
الحرية بعبارة ”العروة الوثقى“ إلا آننا نتساءل لماذا تم استعمال هذا المصطلح بدل 
استعمال مصطلح ”الحرية“ صراحة؟ 

الجواب عن هذا السؤال تظهره الآية نفسها التي تم فيها ذكر "العروة الوثقى ”2 
فهذه الرمزية في الإشارة إلى الحرية لها سببها المباشر في تاريخ الإنسانية» والذي 
أوضحته الآية عندما ربطت الحرية بثنائية (الایمان بالله والكفر بالطاغوت)» فالتقاطع 
بينهما هو الذي يحقق العروة الوثقى أو الحرية بصريح العبارة. وقد تم في هذه المعادلة 
ربط متغير متغير» فالطاغوت حالة متغيرة عبر الزمان والمكان» وطريقة الكفر به 
والتمرد عليه متغيرة أيضاً حسب الزمان والكات وحسب معتقدات الجتمعات 
ومستوياتها المعرفية» ولذلك فقد تم تعریف الحرية في الاية بنقیضها في مختلف العصور 
sS‏ كي 1 
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د و E‏ 
الحرية في مقابل الرق لأن الرق وان كان صيغة للعبودية إلا أنه يعتبر نوعاً من أ نواع 
الطغيان» كما جاء في قوله: «إلا بخ کم الله بلفو : Ss‏ 
نا عمد ان فَكمَارَئهُإطعَامُ عَشَرَة مَسَاكِينَ من سط مَا تطعمُونَ آفیکن او 
2 و تحریز رب ۰ (الائدة: .)۸٩‏ فالآية تربط الحرية بالرق لان العبودية 

أو الرق نائج عن الصراع الذي يدور بين طرفين» فيظفر المنتصر بالمنهزم رقيقاً أو عبدا 
له ويسلبه حريته تماماً بإخضاعه لقوته وسيطرته وإمرته» بحيث يصبح هذا الرقيق 
مضطرا لأخذ كل أوامره من سيده دون امتلاك أي حق من حقوقه الانسانية ودون 
امتلاك حق الاختيار أو التذمی لأن الرق (العبودية) ينبنى على علاقة غير متكافئة بين 
الطرفين» وهو نتاج الحروب والغزوات والصراعات الدائرة فيهاء لكنه تم التعارف 
عليه مثل العبودية تماماً كقانون من قوانين الحرب لأن كل طرف كان يأخذ أسرى من 
الطرف المنهزم لاستعبادهم أو امتلاكهم كرقيق (عبيد). 

ولان الرق باعتباره صورة من صور العبودية يومها يمثل نوعا من أنواع الطغيان» 
وعلى هذا الأساس تم ذكر الحرية صراحة في التنزيل الحكيم لارتباطها بهذا النوع من 
الطغيان'. فنحن الآن» في القرن الواحد والعشرين» تختلف مفاهيمنا عن الحرية عن 
مفاهيم موئسسي الفقه القدماء» لكن مع الأسف ل يعمل هؤلاء؛ سواء القدماء منهم 
أو المحدثين» على التوسع في مفهوم الحرية وتطوراته» وفي نفس الوقت م يفضحوا 
الطاغوت والطغيان» ولتوضيح ذلك ندرج هنا قول المؤرخ المغربي أحمد الناصري 

عن الحرية: "اعلم أن هذه الحرية التي أحدثها الفرنج في هذه السنين هي من وضع 

الرنادقة قة قطعاً لأنها تستلزم إسقاط حقوق الله وحقوق الوالدين وحقوق الانسانية 

أساً... واعلم أن الحرية الشرعية هي التي ذكرها الله في كتابه وبيّنها رسول الله 
لأمته وحرّرها الفقهاء في باب الحجر من کتبهم*۲. هذا الكلام إن كان له مدلول 
فإنما ليبين إلى أي مدى يبتعد الفقه الاسلامي عن تصور العنی الانساني للحرية» 
لهذا بقي موضوع الحرية والطغيان شبه غائب في أدبيات الفقهاء لأنهم لم يذكروا 


١‏ حتى الآن لا يزال الرق (العبودية) موجوداً تحت مسميات الإتجار بالبشس بالجنس وبالأعضاء البشرية. 
۲ الناصريء الاستقصاء لأخبار دول الغرب الأقصی» دار الکتاب 45 ۱۹ الدار البیضای ص ۰۱۱5۵-۱۱۶ 
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الحرية إلا مقابل الرق وفي مسائل الحجرء آما في السائل التعلقة بالسياسة والحكم 
والحرية الفردية في اختيار الحكام وعزلهم وفي الحياة الفردية والجماعية عموماء بها 
فيها الدينية؛ الفكرية» المعرفية...» فظلت الحرية غائبة أو مغيبة تماما في قواميسهم 
ومدوناتهم» ما سمح لهم بإعطاء الشرعية الدينية للحكام في ممارسة طغيانهم على 
الناس كما طغى قبلهم فرعون كما في قوله تعالى: ادعب إلى فرْعَوْنَ ان ّى 
(طه: ٤‏ ۰6۲ بحيث تمثل طغيانه في سلبه الناس حرياتهم وإجبارهم على الامتثال لأمره 
دون اختيار وبالقوة كما جاء في قوله عند إعلان عقاب السحرة الذين تمردوا على 
جبروته في قوله تعالی: طقال آمَسُمْ له قبل أن اون تکم نه تکبرکم الذي عَلْمَكمْ 
الشخر قطن کم وَارجلکم مَنْ خلاف تک في جذوع النخل عم 
ْنَا اشد عذاّا وَبْقَى4» (طه: ۱ فالتأمل في الاية يلاحظ أن ما آزعج فرعون فعلاً 
هو خروج هولاء عن أمره وعدم طلبهم الإذن منه في الإيمان برب موسىء أي أن ما 
أزعجه هو حاوزهم لسلطته وليس إعانهم بما جاء به موسى وهارون. فهذا التصرف 
بالنسبة لفرعون يعبر عن نوع من الإهانة له ولقوته وسلطته التي كان يرغم الناس 
على الامتثال لها. فالطاغوت يتمادى في استعمال قوته لقهر غيره وإخضاعه لسلطانه 
وإرادته وجعله تحت إمرته ولن يتم له ذلك إلا باستعباد الناس وسلبهم حرياتهم. 
لهذا فان الكفر بالطاغوت ورفضه مرتبط بالإيمان بالله وهو الإيمان بالحرية التي تمثل 
رمز الانسانيق فالومن بالله مؤمن بإنسانيته التي من خلال إعانه بها يستمد قوته في 
النهوض ضد الطاغوت والوقوف في وجهه» وبفضل هذا الوقوف وهذا التصدي 
یحقق الغاية التي خلقه الله لها. فالحرية إذا تصرّف (:ع۵) يقوم به الإنسان ليبين به 
إنسانيته كرفضه للطاغوت المتسلط على رقاب الناس» واختياره منهجاً حياتياً إنسانياً 
راقياً بالتحلي بالقيم الإنسانية» لأن العروة الوثقى أو تقاطع الامان بالله والكفر 
بالطاغوت یتجسد في التصرف الإنساني وليس في تصوره أو شعوره فتبرز حريته 
وتتمظهر في سلوکاته» لأن الإنسان لم يخلق مسلوب الارادة بل خلق بكامل حريته 
في حالة الفطرة» وبإرادته الحرة يستطيع أن يتبع الطريق المستقيم أي قواعد العقل 
السليم في الحياة وینتهج ج به في سلوكاته . فإذا الحرية هي تصرف (ع4) سواء من خلال 
القول أو الفعل بحيث يظهر الانسان من خلال رفضه الخضوع لكل الضغوط التي 
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تمارس عليه لتسلبه (نسانیته» وتتجلى في رفضه الخضوع للطاغي ولطغيانه وإيقافه 
عند حده لأن الحرية قيمة إنسانية من أرقى القيم» والتركيبة الأساسية للعقل الإنساني 
مفطورة على الحرية (العبادية). فالعقل يرفض کل أنواع الخضوع والاستعباد لأنه 
خلق حرّء والعبادية تتجلی في الحرية لأن الانسان يعبد ربه باختيار وطواعية في 
الانقياد لحاكميته أي في اتباع القانون الطبيعي الذي هو فطرته عينهاء وفي ذلك 
كمال إنسانيته. فقد قال في محكم تنزيله: ما خلت انس وَالإنسّ الا ليَعْبْدُونَ)» 
(الذاريات: 55)» وتقصد الآية العبادية لا العبودية أي الانقياد الطوعي للحاكمية 
الإلهية بکل حرية» وهذا هو المغزى الحقيقي للحرية الانسانية لأنها تنبني على الرغبة 
في الانقياد للدين بكل طواعية ودون أي إكراه. ولهذا جاء قوله تعالى ليبين هذه 
الطوعية الى ینقاد إليها الإنسان علء إرادته ودون أي ضغوط: ور شَاء رَبك 
بل الاس ام وَاحدة ولا اون تلفین * لا من وحم رَبك ولذلك خَلْقَهُمْ. 12 
(هود: ۱۱۹-۱۱۸). فالآية تجعلنا نفهم أن حرية الاختیار وانقیاد الانسان الطوعي 
لاختياراته» يولدان الاختلاف بين الناس لهذا قال ولا لفن أي أنه 
طالما هم أحرار فالاختلاف سيظل قائماً بينهم» وهذا الأمر طبيعي فهو يولد الإبداع 
الخلاق لدى الانسان. لأن الآية تبين أنه لو شاء الله بحعل الناس أمة واحدة أي ذات 
سلوك واحد» ومعنى ذلك أنهم سينقادون جميعاً لهذا السلوك الأحادي» وذلك لا 
يكن أن يتحقق إلا بالإكراه» لكن الله لم يشأ ذلك لهذا أعطى الانسان كامل حريته 
وطلب منه الانقياد للدين بكل طواعية واختيار» ومن ثم يكون الثواب والعقاب 
نتيجة اختيارات الانسان» لأنه لا ثواب ولا عقاب إلا مع الحرية التي تعتبر كلمة الله 
التي ينقت لكل اهل اد ری كما بخاء في فر تال : وتا کان لاس لاه واحدة 
فاختلفوا وَلوْلاً كلمَة سَبَقَتْ ث من رَبك لضي هم فیمافیه َو ۰ (یونس: 
۹ وقد سبقت کلمة الله بجعلهم احرارا لانهم بسیب حریتهم یتج الاختلاف 
بينهم في الخنيارات والاراء والتصورات للأمور ونظراتهم لها وطرق تفکیرهم. لهذا 
قال في سورة هود الآية (۱۱۹): لإوَلذَّلكَ مهم ه, أي خلقهم كي بتمتعوا بکامل 
وحریتهم ویختلفوا نتيجة ذلك لتحقیق |نسانیتهم. 

وهکذا فان الدین يرتبط بحياة الأفراد الشخصية من باب العبادية فقط لا العبودية» 
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أي من باب حريتهم الشخصية وليس من باب الإكراه» ولأنه كذلك فهو صاحب 
الحق الوحيد في التدخل في حياتهم بكامل إرادتهم ورغبتهم» ولا يحق لأي طرف 
آخر التدخل فيها مهما كان. وهذا هو الفارق بين الدين والسلطة فالدين يتدخل في 
حياة الناس برغبتهم أما السلطة فتتدخل فيها بالإكراه وتحد من حرياتهم ما يعني أن 
تضع على حريتهم قيودأء وهذا يؤدي إلى أن الحرية لا تمارس أبداً مطلقةٌ ولكن لها دائماً 
هناك مقيّدات تقيّدهاء فما هي يا ترى هذه المقيدات؟ وما المقبول منها وما الرفوض؟ 


اا مرجعيات تقييد الخرية 


ذهب توماس هوبز في اعتقاده أن حقيقة الحرية يجب أن تكون متأصلة في داخل 
الانسان وعبارة عن الدافع الأساسي لإعمال حريته وليس القانون. ويفهم من هذه 
الروية أن الحرية بالتسبة لهوبز ينبغي أن تكون جزءاً من الإنسان لا أن تقوده القوانين 
إليهاء على أن تكون هذه الحرية حقيقية لا وضعية فامتلاك الإرادة والرغبة لا يعنيان 
الحرية بعينها ما دامت هناك موانع تحجز الانسان عن تحقيق رغبته وتمرير إرادته'. 
فهوبز كغيره من المفكرين الغربيين يمن أن حرية الإنسان تنتهي عند حرية الأخرين؛ 
على أنه نهج في تنظيره السياسي نهج نيكولو ميكافيلي (479 ١۲۷-١‏ ١م)»‏ إلى دعم 
سلطة الملك وتنازل الناس عن بعض الحقوق الشخصية لصالح سلطة الملك". لكن 
هوبز» من خلال حديثه عن أهمية الحرية؛ رفض الحرية الزائدة» أي الحرية غير المقيدة 
موكداً: ”أن هذه الحرية ليست الحرية الحقيقية لأنها خارجة عن السيطرة» وبالأحرى 
سيكون الانسان مستعبداً من خلال سيادة حالة من الخوف المطرد المستمر. إن 
المصالح الشخصية الخاصة وحتى الحياة نفسها ستكون عرضة للرعب والذعر من قبل 
إعمال الآخرين لحرياتهم. إن الحرية المطلقة تقود إلى فقدان مطلق للحرية الحقيقية“". 
في حين أن روسو يرى أن الحرية "لا تعتمد على أن يفعل الفرد ما يريد بارادته 
الخاصة؛ بقدر ما تعتمد على ألا يخضع لإرادة شخص آخرء وهي تعتمد أكثر على 
١‏ موسى سلامة» حرية الفكر وأبطالها في التاریخ» دار العلم للملايين» 4 ۰۱۹۷ بيروت» ص ۰۳۲۲۳۳۱ 


2 Stephen .نآ‎ Tansey, Politics The Basics (Roultedge Ltd, London, First Published 1995), p. 65. 
3 Neil Mcnaughton, Success in Politics (john Murray Publishers Ltd, Second Edition 2001), p.21, 
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عدم خضوع الآخرين لارادتي الخاصة؛ ففي الحرية العامة ليس لأحد الق في أن 
يفعل ما تحرمه عليه حرية الآخرين» لأن الحرية الحقة لا تدمر نفسها قط“'. ویوکد 
روسو على رأيه بقوله: ”إن الناس بطبيعتهم يكرهون أن يكونوا مقيدين بالقوانین؛ 
ولكنهم يجدون أنفسهم في مأزق بدون قوانین فالناس لا يكونون جيدين وصالحين 
في حالة الفوضی» فهم سيقتنعون بأن غياب القوانين يخلق قيوداً أكثر من وجود 
القوانين نفسها"” 

وهكذا فإن الحرية لا يمكن لها أن تمارس إلا مقيدة» للحفاظ على حريات الآخرين» 
حسب آراء هؤلاء الفلاسفة الذين قیدوها.عا رأوه لازماً للحفاظ على حريات الجميع 


بإطلاق والتي وردت في التنريل الحكيم. 


١‏ - سلطة الوالدين 


إن هذه السلطة التي يكتسبها الأولياء مستمدة من فعل العناية بالأولاد وتربيتهم لهم 
فهذا الفعل الذي يحيل ضعف أجساد أبنائهم إلى صحة» ويسمح لعقولهم بالنمو 
والاستقامة» يمنح الحق لوالديهم أو مربيهم بالحصول على سلطة عليهم لأنه عندما يكبر 
الانسان يحفظ لوالديه أو لمربيه ما قدماه له من تضحية لتربيته وتعليمه وغوه الطبيعي» 
فييقى محافظاً على سلطتهم عليه والتي 7 تقوم على مبدأ ”بر الوالدین؟ لأن الإنسان يبقى 
مطيعا لوالديه وموتمراً بأمرهما كما لا يتأخر في مشاورتهما في كل أمور حياته من باب 
ا لحب والمودة المتبادلة بينه وبينهما. لهذا فان هذه السلطة تستعمل مفهوم الرضا في 
حال انصياع الابن لسلطتهما أو الغضب في الحال المعاكس. كما قد يتطور الأمر في 
حال اختلاف الآر اء بن الانسان وبين والديه إلى العداوة وا البغضاء سس ر لابنه 
إبراهيم: قال أ راغ آنت عَنْ التي يا راهيم لین ل ته لأَرْجْمَتَكُ اج ني مه 
(مريم: 7 لکن الله ألهم إبراهيم التأني في الرد على غضب أبيه بقوله: ال سلا 


1 J.J.Rousseau, The Social Contract (Eng Tran, by: Maurice Cranston, Penguin Book, New 
York), p. 32. 


2 Neil Mcnaughton, Success in Politics, p. 22. 


¥۲ 


جدلية الدين والسلطة 


لك سَاْسْتَغْفرُ لك رَبِي له کان بي حَفيًا» (مرع: ۷( e‏ 
إنساني نابع عن قيمه الإنسانية لأنه مع رفض الخضوع لسلطة والده إلا أ نه لم یبادله 
العداوة بل قابله بالسلام والاستغفار» وهذا هو التصرف الذي يطلبه التنزيل الحكيم من 
الانسان في حال طلب والديه منه الشرك كما جاء في قوله تعالى: 

- سیسات رال مشا وان جَاهَدَاك هرك بي مالس لَك به عم فلا 
مهما ی مزجشکن اشک َا کم علد (لسکبوت: ۸ 

- إن جَامَدَاكَ عَلَى أن ترك ؛ بي ما لیس لَك به لم فلا طنهما وَصَاحبْهُمَا 
في لديا مون َع سيل من ات إل کم إل رجحم كنا مر 
(لقمان: ۱۵). 

فالایتان توضحان أن السلطة الأبوية لا يجب أن تکون مطلقة لهماء بحیث قدمت 
وصية للانسان بالاعتناء بوالدیه وکسب رضاهما لهذا قال عز وجل: #وَصَاحبْهُمًا 
في الا مرو 4, لکنه قيد هذه المصاحبة بعدم الخضوع المطلق لهماء بل فتح باب 
عصیانهما وعدم طاعتهما في حال طلبهما من الإنسان "الشرله" والمفهوم القصود من 
الشرك هنا هو الثبات على مبدأ الآبائية الوارد في قوله تعالى: وا قيل هم تالا إلى 

ما رل الله ول ارشول قالوا شتا ما وجذنا هلان ول کان بارهم لا یعون 
یا ولا تون (المائدة: ٤‏ ۱۰. فقد ذمت الاية مبدأ الابائية لانه مبدأ یعیق تطور 
العر فة الانسانية ویجمدهاء بحیث أن طلبهما الشرك من الانسان يأخذ مسار الجاهدة 
من طرفهما لإقناعه» ما قد یدفع بالانسان إلى اشضوع لهما ولطلبهما حباًفیهما 
ومعروفاً لهماء فيقبع على ما دعياه له ولا يسعى إلى التطور وفهم المعنى الحقيقي لحري 
والاستقلالية. وهذه السلطة خطيرة على الانسان إذا خضع لها لأنها لا تقوم على مبدأ 
الاكراه وإنغا على مبدأ القبول الطوعي؛ أي أنها تتلاعب ,مشاعر الإنسان للوصول إلى 
ماربهاء وفي هذه الحالة لا يفكر الإنسان بعقلانية بل يندفع نحو مشاعره لإرضاء والديه؛ 
ولوعلى حساب طموحاته أو أحلامه أو على حساب قناعاته أو ما يراه صوابا. ولهذا 
السبب وضع التنزيل الحكيم إطاراً لهذه السلطة والمتمثل في مصاحبتهما بالعروف 
دون التماهي مع إرادتهما والخضوع لها بل الحفاظ على الاستقلالية الشخصية والحرية 
الفردية» برفض ما يفرضانه عليه من سلطة وهنا يظهر ما نسميه ”صراع الأجيال“. 
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إن وعبي المجتمعات بهذه المسألة هو ما دعاها إلى سن قانون يحدد سن الرشد» أي 
السن الذي يسمح للشخص فيه بأن يسلك طريقه في الحياة بحرية ومسؤولية» لأن 
الشخص دون هذه السن لا يعتد بسلوكه لأن أفعاله تفقد كل قيمة في نظر القانون قبل 
هذا السن. إن هذه الحرية التي يسمح له .عقتضاها بالتصرف كما يحلو له مؤسسة على 
استخدام العقل الوهل بأن يسمح له بالتعرف على القوانين التي يجب التصرف وفقها 
وهي الامتداد الدقيق الذي تتيحه هذه القوانين للإرادة. 


۲- سلطة المجتمع 
تقترن سلطة المجتمع بالسلطة التي تفرضها العادات والتقاليد على آفراده و تجبرهم طوعياً 
على اتباعها. فالعادات ظاهرة اجتماعية مرتبطة بأفعال الناس تصبح مع الزمن ضرورة 
اجتماعية» كما أنها تلقائية ولا تصدر عن أي سلطة معينة تصنعها وتنفذها وتسهر عليها 
وإنما دعامتها قبول الناس لهاء كالاحتفال بالأعياد والمواسم... في حين أن التقاليد هي 
العادات المتوارثة التي يقلد فيها الخلف السلف» وترتبط غالبا بالاعتقادات الدينية» وهي 
طرائق لسلوك مستقلة في وجودها عن الفرد» بل تفرض نفسها عليه بحيث يتقبلها 
الإنسان ويعارسها لتحقيق الاندماج التام في المجتمع. 

والإنسان في غالب الأحيان مغلوب على أمره أمام العادات والتقاليد ولا يستطيع 
التصرف حيالها برفضها رغم عدم وجود أي سلطة رسمية تفرضها عليه واغا تدفعه 
إلى مارستها سلطة المجتمع القائمة على قبول الناس لها. فالعادات والتقاليد تتفاوت 
درجاتها في المجتمع إذ هناك التقاليد العائلية والتقاليد القبلية ثم التقاليد الاجتماعية في 
OE‏ 

مع الإشارة إلى أن أغلب المجتمعات العربية تكون التقاليد فيها أقوى من الدين 
ذاته» إذ يتم بحاوز تعاليم الدين فيها من أجل الخضو ع للتقاليد» وقد تتحول بعض 
التقاليد فيها إلى جزء من الدين» ما ولد فيها أنواعا مختلفة من الإسلام» بحيث نجد 
الإسلام الباكستاني وإسلام جزيرة العرب (السعودیة)» والاسلام المشرقي والشمال 
إفريقي» والإسلام الشيعي والسني.... ونلاحظ هذه الفروقات لدى الجاليات 
الاسلامية في البلاد الأوربية والامیرکیتون فالأساس الذئ یجمعها جمیعاً هو الشعاثر 
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لكنها تختلف في التقاليد الدينية. 

هذه التقاليد الدينية لها علاقة قة بتأثر هوؤلاءعبدأ الآبائية الذي تحدئيا عنه سابقاً في سلطة 
الوالدين الوارد في قوله تعالى : إا قل لهم تال إلى ما رل الله وال الرّسُول قالوا 
سينا ما ما وَجََدْنَا عله بنا ولو كان ام لام میا ولا ون 4 (المائدة: 
٤‏ ۱۰). فالابائية هي اعتقاد الصواب المطلق في اجتهاد الاباء وآرائهم لحد يبلغ القداسة؛ 
بحیث يفضي اتباعهم وتقلیدهم إلى الجمود» مع رفض ومهاجمة كل حاولات التجدید 
ودعوات مراحعة تراث الاباء ونقده. هذه الظاهرة القديمة قدم الزمان وتتابع العصور 
كانت على رأس قائمة الأمور التي كلف الرسل وال نبیاءعهمة التصدي لهاء وهي ظاهرة 
لا تزال عائقاً آمام كل من سار على هداهم وتلمّس خطاهم من الجددین الصلحین» فما 
من نبي أو رسول إلا وحاربه قومه بحجة أنه جاء بغير ما ألفوه من قول أو عمل» ومخافة 
أن يفسد عليهم ميراث آبائهم. وقد تعددت الآيات والشواهد في التنزيل الحكيم التي 
تصور هذا التدافع بين دعوة الإصلاح وقوى الأبائيةء منها قوله تعال: , 

- ولك ما سنا من لك في قري من تير َال مروا ا بخذنا آباءنا 
علی أمّة نا علی آثارهم مُقتَدُونَ * قال ود سم آفتی ود عليه آباء کم 
انوا إن رسام به کافژون 4 (الزخرف: «(Efe‏ 

- قاو جنا فنا عم وجذنا عليه نا وَتَكُونَ لما الكإرياء في الأزض وما 
حن لَكمَاموْمنینَ) (يونس: (YA‏ 

لقد تم ذم هذا المبدأ في الایتین السابقتين» لأنه يبعث على الاختلافات الوهمية 
عهاجمة كل من يحاول انتقاده» بحيث يتحول التعصب في بعض بعض الأحيان إلى مأساة 
عندما يحمل طابع العنف والصراع الدموي بين المتعصبين فیما بينهم. . لهذا فإننا نجد 
المصابين .عرض ”الآبائية“ يقدمونه على الحقيقة لأنه يتحكم ماما في عقولهم ويسيطر 
عليها. ذلك أن العقل العربي المتشب بهذا المبدأ يصبح سجیناً له بحيث یصبح همه 
الوحيد منصبّا في الحفاظ على صورته في المجتمع (#وددم1)ء حتى تصبح هي التي 
تحدد سلو که فيه» ويصبح هاجسه الوحيد هو عدم تشويهها بأي وسيلة كانت حتى أنه 
قد ينجر لتصرفات وسلوكات مخالفة تماما للمنطق كي يحافظ على صورته التي يقبله 
بها المجتمع» ونحد ذلك واضحا في العبارات التي تتردد لدى مختلف الشعوب العربية 
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و ی و بدن یحکوا علینا - 
الناس*» أو کقولهم في مصر: ”أودي وشي من الناس فين“. إن هذه الصورة (عههه) 
تتحول إلى التمثال الذي یصنعه كل فرد لنفسه في بجتمعه ویربط علاقته بأفراده من 
خلاله بحیث یرفض رفضاً مطلقاً تغیبرها أو حتی نقدها من قبل الآخر مهما کان. 
ولهذا فانه يجب على العقل العربي أن يحطم هذا التمثال الذي یسجن نفسه داخله 
ویتحرر من فکر "الابائیة" بعاداتها وتقالیدها حتی یستطیع الخروج إلى فضاء التفکیر 
الرحب ویکتسب حریته العقلية السلوبة منه كي یتمکن من الشعور بطعم حلاوة 
التحرر والثقة اکثر في نفسه. 


۳- سلطة العر فة 


للمعرفة مکانتها المميزة ف في الجتمع: هذه الکانة 7 تسمو كلما كان الجتمع متطورا 
معرفیا. فالجتمع التطور فكرياً هو فقط من يقدر قيمة العرفة حق تقدير لأنه يدرك 
تمام الإدراك أنها وسيلة تطوره وتقدمه, فقوة المعرفة تكمن في ارتفاع مستوى التعليم 
للأشياء والظواهر الاجتماعية كمّاً وكيفاً. هذه المكانة التى تكتسبها العرفة تمنحها سلطة 
في المجتمع ذات علاقة طردية مع مكانتهاء إذ كلّما علت مكانتها في المجتمع زادت 
سلطتها فيه» وصار لها نفوذ معرفي قوي لكنه لا يقوم على الإكراه بل على الإقناع 
والاقتناع ذلك لأن هذه السلطة تقوم على تقديم الحجة والدليل العلمي لإقناع الطرف 
الآخر بالفاعلية الإيجابية لها والقيمة المضافة لأي معلومة في حياة الأفراد في المجتمع. 
ونحن هنا لا نقصد المعرفة الواسعة التي تحدث عنها الفلاسفة وخاضوا فيها كثيرا من 
حيث موضوعيتها أو ذاتيتهاء ولكننا تتحدث عن المعرفة العلمية الموضوعية التي تنبني 

على حقائق علمية» أو ماي س اشعللاساً ب”العلم هذا العلم الذي تتحدث عنه 
الآية التالية في قوله تعال: (نا مر لين ولا إن اسْتَطعْتمْ أن تَشُدُوا من آفطار 
السَمَاوّات ۳ ض انوا نون إلا بشلطان) (الرحمن: ۳۳ فالنفاذ إلى 
الفضاء ء المخارجي ل يتم إلا بالعلم ولهذا سماه التنزيل الحكيم "سلطانا" لأنهيملك سلطة 
تحعل من یکتسبها قاد را على تحاوز حدوده المادية الموضوعية واختراق الآفاق الكونية. 
لكن العرفة أو "العلم" له أدواته التي يستطيع الانسان بواسطتها بلو غ الآفاق المعرفية 


¥ 
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التي يطمح إليهاء وهذه الأدوات على نوعين: 

۱- آدوات تحتاج إلى تواصل مباشر مع العا م الخارجي للحصول عليها: وفي مقدمتها 
الأدوات الفيزيولوجية وهي الحواس التي جتلکها الإنسان e ES‏ 
على العارف مباشرة من العالم الخارجي وعلى رأسها السمع والبصر. علماً أن هناك 
أدوات معرفة هي عبارة عن امتداد للحواس کالیکروسکوب والتلسكوب والرادار 
التي تعتبر امتدادا للعين» كما تعتبر السماعات والتلفزيون والهاتف امتدادا للأذن» 
فالسمع والبصر (الأذن والعين) من الحواس الرئيسية لأنها تحصل على 4596 من نسبة 
المعلومات الخارجية التي يحصل عليها الانسان وبالنظر إلى ذلك فان فاقد السمع أو 
البصر أو الاثنين معاً يعتبر معاقأء أما فاقد إحدى الحواس الأخرى كالشم والذوق فلا 
يعتبر معاقاً. ثم تأتي بعدها الأبجدية أو اللغة كوسيلة اتصال للحصول على المعرفة» 
وكذلك الكتب والمطبوعات التي يتمكن الإنسان من الحصول على المعرفة منها عند 
استعماله أداة اللغة. وهناك أيضا يضاً أماكن تلقي العرفة التي تمكننا اللغة أيضاً من الحصول 
على العرفة فيها وهي: الجامعات والعاهد والمراكز... 

۲- كما هناك أدوات تمكن الانسان من الحصول على المعرفة عن طريق الاتصال 
غير المباشر معها وتمثل وسائل الإعلام على اختلافها من: إذاعة» تلفزيون» أنترنت هما 
فيها من مواقع إلكترونية... 

هذه الأدوات لها سلطة تختلف عن سلطة المعرفة نفسها ونظامهاء فهذه الأدوات 
لها سلطة على العرفة نفسها لهذا نقول: ”المعرفة أسيرة أدواتها ونظامها". وبالتالي فان 
أدوات المعرفة ونظامها تمتلك مفهوم الإكراه أحيانا. ومثال ذلك البصر كأداة معرفية لها 
سلطة على الإنسان» لأنك مثلاً إذا رأيت شخصاً ما تعرفه في دمشق مشق وقال لك شخص 
آخر بعد دقائق إن هذا الشخص الأول موجود في لندن» فإنك ستكذبه وتقول له: 

”رأيته بأم عيني منذ دقائق" '» فهنا د تصبح أداة المعرفة هي الفاصل. 

علینا الاشارة هنا إلى أ اسلطة لعفي ذات علاقة وطيد بسلطة الدولة بحيث ی 
ذلك جلياً في قوله تعالى : طوتنقد قد لطي تفا ما ليلا آزی هد آم ان من نی 

* له عذابا دیا اذ اتی بشلطان مين (النمل: ۰ ۲۱-۲)) فقد 
هدد سليمان بذبح الهدهد لغيابه عن حضور الاجتماع الذي كان یعقده عادة للنظر في 
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أمور ملکته ورعيته» شرط أن يأتيه بحجة بالغة تشفع له عنده» وكان أن جاءه الهدهد 
بخبر عن قوم سبأ. فرغم القدرة الخارقة التي وهبها الله لسليمان إلا أنه كان يجهل تماما 
خبر هؤلاء القوم وملكتهم إلى أن جاءه به الهدهد, ما يبين أنه وان كانت السلطة المعرفية 
لا تقوم على الإكراه إلا أن لها تأثيرها المعرفي والاعلامي على سلطة الدولة» فالعلاقة 
بينهما تنبني على أن السلطة العرفية تنصاع لقانون الدولة لكنها تمدّها بالمعلومات 
لساعدتها على سنّ التشريعات والقوانين لمساعدتها على ضبط المجتمع وتنظيم الحياة 
به وضمان الأمن والاستقرار لأفراده» بحيث توثر السلطة المعرفية (المخابرات) على 
سلطة الدو لة.عقدار ونو ع المعلومات التي تمدها بها. 

وبناءً عليه توجد مؤسسات تقوم بهذه المهمة وهي مؤسسات الجامعات والبحث 
العا لمي التي تمارس فيها عملية اكتساب المعرفة وصناعتهاء أي أن الجامعات ومؤسسات 
البحث العلمي هدفها الأساسي صناعة المعرفة وفي هذا تكمن قوتها وتأثیرها على سلطة 
الدولة» ومن ثم على المجتمع. ثم تأتي بعدها مهمتها الثانية والتمثلة في تعليم الناس 
وتأهيلهم. لهذا نحد أن الجامعات في الدول المتطورة لها سلطة أدبية على المجتمع وعلى 
الدولة» وقوتها تكمن في تقديمها للاكتشافات والبيانات والاستنتاجات في مختلف 
العلوم. غير أن مهمة إنتاج المعرفة غائبة تماما في المؤسسات العلمية في العالم العربي 
والإسلامي» ويعود ذلك إلى عدة أسباب من أهمها تخلي هذه المؤسسات عن دورها 
كمؤسسات منتجة للمعرفة واكتفائها بدور نشر المعرفة» وثاني هذه الأسباب وأهمها 
خضوعها التام لسلطة الدولة وتماهيها مع قوانينها ولو كانت مناقضة لما توصلت إليه 
البحوث والمكتشفات والدراسات العلمية. لهذا يجب أن يدرك العقل العربي مهام 
سلطة الدولة» ويعرف جيدا أين تتوقف حدودها في الجتمع حتى يتمكن من الافلات 
من قبضتهاء ويصبح قادرا على إنتاج المعرفة. لأننا نراه حالياً عاجزاً ماما عن إنتاجهاء 
فقد أنتج العالم العربي في القرن العشرين حوالي ۳۰۰۰ شاعر لكنه أخفق تماما في 
إنتاج المعرفة والفرق واضح بين الاثنين فالشعر لا يعيبه الترادف ولا القياس بينما المعرفة 
يعيبها هذان الأمران كثيراً لأنها تنبني على الدقة في المعطيات والمعلومات. لکننا نعلم 
أن الترادف والقياس من مورثات المنظومة التراثية التي توجد بينها وبين الدولة علاقة 
حماية متبادلة» بحيث أن الدولة تحمي هذه المنظومة التي بدورها تصوغ الشرعية الدينية 
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لسلطة الدولة في العام العربي. وهذه النظومة التراثية هي التي تمنع العقل العربي من 
إنتاج العرفة لأنها تضعه في إطار معرفي محدد وتمنعه من الخروج عنه بحجة القدسية 
الدينية لهذا الاطار وبالمقابل تطلب من الدولة حماية هذا الاطار وفرضه علی العقل 
العربي. وبالتالي فإن العقل العربي لن یتمکن أبداً من إنتاج العرفة ما لم يتمرد على 
الاثنين معاً: سلطة الدولة وسلطة المنظومة الدينية الترائية. 


٤‏ - سلطة الدولة 


ذكرنا أن الحاكمية الإلهية لا تحتاج إلى سلطة تفرضها على الناس وإنما تحتاج إلى تنظيم 
من قبل سلطة الدولة لتماشيها مع متطلبات كل عصر. فسلطة الدولة في المجتمع لا 
يحق لها التدخل في الجانب الديني للأشخاص من باب احترام حرياتهم الشخصية» 
وإذا تدخلت فإغا يكون ذلك من أجل السهر على تسهيل عملية ممارسة أفراد المجتمع 
للشعائر الدينية في الدولة كتنظيم المساجد والكنائس والكنس. أما الجانب القيمي 
الإنساني للأفراد فلا يحق لها أن غارس سلطتها عليهم بإجبارهم على اتباع معتقد معين 
أو إجبارهم على بر الوالدين... وغيرها من القيم؛ وإنما ينحصر دورها في مساعدتهم 
على التعامل بالقيم الإنسانية بينهم وفق فطرتهم التي خلقوا عليها أي باحترام القانون 
الطبيعي الذي يفرضه العقل» لتوفير حياة أفضل لهم بتهيئة ظروف ملائمة تمكنهم من 
إبراز فطرتهم في سلوكهم في المجتمع» كتقنين الدولة لمسألة بر الوالدين عنح إعانات 
مالية في حال وجود عجز مادي أو تسهيل عملية إلحاقهم بدور العجزة إن كانت هذه 
رغبتهم. فسلطة الدولة في مهمتها هذه نما تساعد أفراد المجتمع على الانقياد للحاكمية 
الالهية بتسهیل الطريق لهم لاحترام حرمات الله وعدم اقترافها لأن الفطرة (6۳-۵0ده) 
تنفر منها وععنی آخر العقل السليم يرفضها. 

وهكذا فإن سلطة أي دولة لا يحق لها التدخل في العلاقة الدينية التي يقيمها الفرد 
مع خالقه سواء من جهة ممارسة الشعائر أو من جهة التحلي بسلوگ إنساني راق يجسد 
فطر ته الانسانيق إذ لا يحق له التقنين بتحليل محرماته عز وجل كما لا يحق له إضافة 
محرمات إلى قائمة هذه الحرمات التي عدّها وحصرها في التنزيل الحكيم. أضف إلى 
ذلك أنه لا يحق له أن يجبر الفرد على الامتغال للحاكمية الإلهية أو أن يمنعه عن ذلك. 


۳۷۹ 


الدين والسلطة 


فامتثال الإنسان للحاكمية الإلهية يتمظهر في سلوكه في المجتمع من خلال علاقاته 
مع الاخرین حسبما عليه عليه ضميره الانساني (conscience)‏ بكل حرية لأن هذه 
الحاكمية تتماشى مع ما علیه عليه التفكير الانساني النبثق من صميم القانون الطبيعي 
وقواعده. وهذه الطريقة في التفكير لها علاقة.عوضو ع التربية السلوكية في الجتمح» 
وتنطلق من الأسرة التي يرجع إليها الدور الأساسي في تعليم الأولاد الالتزام الاختياري 
بالقيم الإنسانية» وتدريب ضميرهم الونساني (ععمعءوهمء) على العمل على التوفيق بين 
جانبهم الحيواني (1۳) وبين جانبهم العقلاني (موع-ءمناة) أي على إخضاع مارستهم 
لحقوقهم الطبيعية إلى قواعد العقل السليم التي تمليها عليهم فطرتهم للوصول إلى مرحلة 
الرشد وهي مرحلة الاعتدال بكل حرية ودون إكراه من أي طرف. وعکن لسلطة 
الدو لة أن تساهم فى هذه العطلية التريوية بتع مراکز التعليم لختلف الا طوار العمرية 
وهیکلتها وتقنینها محسن سبرها. ویحق لهذه السلطة تشریع قانون عقوبات في حال 
تسبب سلوك بعض آفراد المجتمع نتيجة عدم التزامهم بالقیم الانسانية بأضرار وتعدي 
على حریات باقي أفراد الجتمع لأن الهمة الاساسية لسلطة الدولة في الجتمع تتمثل في 
| حفاظ على استقراره وتوفیر الأمان والطمأنينة لكل آفراده. أما الامر بالنسبة للجانب 
الشعائري في الجتمع فان مهمة هذه السلطة تتحصر في تسهیل مهمة المؤسسات 
الاحتماعية التطوعية في عملية بناء دور العبادة من مساجد و کنائس وکنس مع السهر 
على حسن سیرها لتوفیر الجو الملائم للأفراد لاداء شعاثرهم بکل طمأنينة. بینما في 
الحاكمية (الالهية - الإنسانية) والحاكمية الانسانية فان دور سلطة الدولة فيهما يجب 
أن يكون قوياً جدا لضبط المجتمع وتنظيمه من خلال التشريعات التي تسنّها الدولة سواء 
بالنسبة لممارسة الحاكمية (الإلهية - الإنسانية) المتمثلة في ضبط المنهيات بالسماح بها 
أو منعها حسبما يتماشى مع متطلبات المجتمع وحاجاته وظروفه» أو بالنسبة لممارسة 
الحاكمية الانسانية من خلال تقييد الحلال وإطلاقه لتنظيم المجتمع بغرض ضمان حرية 
فردية وأمان واستقرار لكل الأفراد فيه. 

فالفرد في الجتمع» وبواسطة التشريعات التي تسنّ فيه من قبل الدولة من تنظيم 
لممارسة القيم (المحرمات) وضبط للمنهيات عنعها أو السماح بها وتقييد للحلال 
وإطلاقه» يستطيع أن يمارس حقه الطبيعي (12) أي يستطيع إشباع الجانب الحيواني 


YA“ 


حدلية الدين والسلطة 


فيه من غرائز وشهوات لكن تحت قيادة الفطرة (0وع-تهمده) أو معنى آخر بتعقل وفق 
ما تقتضيه قوانين العقل السليم» بحيث تتم هذه العملية عن طريق الضمير الانساني 
(conscience)‏ الذي يسمح للونسان بالاختيار بحرية في مارسة حياته بالطريقة التي 
يرتضيها لنفسه دون أن يتعدى على حريات الاخرین لأن ضميره يسمح له بعدم 
فقدان السيطرة على نفسه فلا يضر بالآخرين من أفراد مجتمعه في عملية سعيه لإشباع 
حاجاته الحيوانية. وهذا هو مبرر سن القوانين الوضعية التي لها علاقة بضبط المحرمات 
والمنهيات وتقييد الحلال وإطلاقه لتجنب الفوضى والاضطراب في المجتمع. وهذا ما 
قام به الرسول الأعظم (ص) لضبط مجتمعه من أربعة عشر قرناً باجتهاده من مقام النبوة 
لتقييد الحلال وإطلاقه» والذي وجبت فيه الطاعة المنفصلة لمن عاصره فقط لأن هذا 
الاجتهاد.عا فيه من تقييد وإطلاق لا علاقة له بالدين. 

بناء على ما تقدم» فإنه ينبغي على أفراد المجتمع طاعة سلطة الدولة بالتقيد بالقوانين 
والتشريعات التي تسنّها لحماية ممارسة وتنظيم القيم الإنسانية لأن لها علاقة مباشرة 
بالحاكمية الالهية (المحرمات) كتنظيم دور العجزة وغيرها... أو المتعلقة بالقوانين ذات 
العلاقة بالحاكمية (الالهية - الإنسانية) بالسماح عمارسة المنهيات أو منعها كقانون 
التنضّت ودخول بيوت الآخرين وغيرها...» أو فيما يتعلق بالحاكمية الانسانية في 
القوانين التي تستها لتقييد الحلال أو إطلاقه كقانون الأحوال الشخصية من زواج» 
طلاق» نفقة» وكالقانون التجاري وغيرها من القوانين... 

وتتمثل طاعة سلطة الدولة في هذه القوانين جميعاً في التقيّد بتشريعاتها من أجل 
مساعدتها على ضبط المجتمع وتنظيمه» لأن طاعة سلطتها لا تكون لذاتها أو للرموز 
السياسية التي تمثلها في المجتمع وإنما تتمثل بطاعة القانون السائد فيه لضمان استقرار 
المجتمع ورقیه» بحيث يتنازل أفراد المجتمع عن جزء من حريتهم مقابل ضمانات 
أخرى تضمنها لهم السلطة من أجل العيش الكريم. علماً أن لسلطة الدولة الحق في 
إخضاع أفراد المجتمع لهذه القوانين بالاکرای لأن الإكراه ظاهرة طبيعية وضرورية 
في بناء الدولة لارتباطه بالسلطة» و حیثما وجدت السلطة وجد الاکراه. وسلطة 
الدولة تكتمل ضمن علاقة اجتماعية مميزة بين الدولة والشعب وهي علاقة تراتبية 
ضمن ثنائية (القيادة - الخضو ع)» والمجتمعات التي لا تتحقق فيها هذه العلاقة هي 


A1 


الدين والسلطة 


مجتمعات لا سلطوية. وهنالك اعتقاد راسخ لدى الفلاسفة والمفكرين بأن سلطة 
الدولة تتجسد وفق علاقة يمكن اختزالها في نهاية الأمر إلى علاقة إكراه وإلزام؛ 
فكارل ما رکس (۱۸۸۳-۱۸۱۸م) ولینین (۳۱۸۷۰٤۱۹۲م)‏ ونیتشه (5 7-۱۸ 
۰ ) وماكس فیبر (514/١--570١م)‏ كلهم يتفقون على أن سلطة الدولة نما 
هي احتكار الاستعمال الشرعي للإكراه» وبذلك يرون أن حقيقة وجود الدولة تكمن 
في الإكراه الملازم لسلطتها التي من خلالها تفرض قوانينها على أفراد المجتمع ولو 
بالاکراه» وبالتالي لا يمكن تصور وجودها دون هذا المرتكز الأساسي "الا کراه" 
بحيث يرى ماكس فيبر أن الدولة هي سلطة الناس على الناس؛ وتقوم على أساس 
أدوات ”الإكراه المشروع“'. 

من هذا المنطلق نرى ضرورة حد سلطة الدولة لحريات الأفراد فيها لأن الإكراه هو 
وسيلة السلطة لضبط المجتمع وتنظيمه» هذه الوسيلة هي الضامن لدیعومة الدولة واستقرار 
المجتمع» لهذا فإن السلطة والاکراه ظاهرتان متلازمتان في أي مجتمع؛ والحديث عن 
سلطة بدون أداة إكراه هراء لا معنى له. فالسلطة عليها أن تمارس سلطتها على أفراد 
المجتمع بالاکراه لإلزامهم بالتقيد بالقوانين التي تضعها عندما يتطلب الأمر ذلك» سواء 
فيما یتعلق بضبط دور العبادة وتنظيمها أو في تنظيم القيم الانسانية (الحرمات) كتنظيم 
دور العجزة وقانون العقوبات الاجرامية... أو في السماح بالمنهيات أو منعها كقانون 
دخول البيوت دون آهلها...۰ أو فيما يتعلق بتقييد الحلال وإطلاقه كقانون الأحوال 
الشخصية» حتى يحصل جميع أفراد المجتمع على حقوقهم دون أن يضر بعضهم يبعض 
بالتجاوز على حقوق بعضهم. فكما أن السلطة ضرورية في بناء أي دولق فان مارسة 
هذه الأخيرة للإكراه ضرورية أيضاً كي تضمن حقوق كل فرد في الجتمع» دون أن 
يتعارض ذلك مع الدين. والجدول التالي يوضح مهام كل من الدين والسلطة دون أن 
يوجد أي تعارض بينهما: 


١‏ هيفرو محمد علي دير کي» مقال بعنوان ”العنف ضد المتصوفة في التاريخ العربي“» مجلة فكرء العدد 
۳ص 55. 


TAY 


جدلية الدين والسلطة 


الدولة (السلطة) 


١‏ - لا تتدخل في حياة الإنسان الشخصية 


ا یندخل في حياة الاإنسان الشخصية بملء 
إرادته 


5 ۱ 2 ِ ف 


٤‏ - تعتمد على سلطة الااکراه لانها تأمر وتتهی 
وتمنع ولا تحرم 


4 - يعتمد على سلطة الضمیر فقط (القبول 
الطوعي البحت) لأنه يحرّم ويأمر وینهی ولا 
يمع 


ه - تحافظ على سعادة وكرامة وأمن وحريات 
الناس في الدنيا فقط 


» - يُوجه الناس طوعاً إلى السعادة في الدارين؛ 
الدنيا والآخرة 


إن السلطة التي تستطيع أن تحقق هذا التوازن في مجتمعها .كمارسة سلطتها عليه 
لتنظيمه وضمان حقوق جميع أفراده دون تییز تستحق أن تسمى سلطة الضبط التي 
تتحصر مهمتها في تحقيق الاستقرار في المجتمع وضمان حياة أفضل لأفراده مع عدم 
التدخل في حرياتهم الشخصية وقناعاتهم الفردية أو الجماعية» لأن السلطة في أي دولة 
تحتاج إلى قناعة الأفراد بها للانقياد لهاء إذ مثلما يقبل الإنسان بالانقياد الطوعي للدين 
ينبغى أن يقبل بالانقياد الطوعي لسلطة دولته ويأتي ذلك عند قناعته بها وبقوانينها. 
وتعد هذه الصورة أكالية لسلطة الدولة فى الجتمع» وهي الصورة التي یتوق اليح 
إلى تحقيقها لکنها تبقی مثالية جداً ولايمكنها أن تنحق كلية في أرض الواقع؛ لهذا فإن 
النظام الديعقراطي يعتبر أقل الأنظمة سوءاً وأقربها إلى سلطة الضبط لأن الفرد في الدولة 
الديمقراطية لا يشعر بوجود الأجهزة الأمنية رغم حضورها القوي في الجتمع لأنها 
جزء من الدولة وتسعى للحفاظ على ضبط المجتمع وليس قمعه. 

تمارس هذه السلطة من خلال أفراد مسؤولين يمارسونها لضبط الجتمع) وعا أنهم 
هم أيضا بشر ولهم جانبهم الحيواني الغرائزي (1) وجانبهم العقلاني (0عع-۵ده)» 


۳۸۹۳ 


الدين والسلطة 


فبالتالي عندما يتفقون على تحقيق العدالة في الجتمع عمارسة سلطة الضبط فيه ينشأ 
ل ا يديولوجيا معينة (دينية» شيوعية...) ومصالح 
خاصة بحيث يسعون إلى تحقيقهاء هنا سيلجأون إلى التعسف في ممارسة العنف بتطبیق 
سلطة القمع ضد از ي لا خضاعه للقوانناتحسفية ق یفرضونها علیهم 
بالقوة لضمان استمرارية بقاء دولتهم. وعندما تصل مارسة العنف إلى آقصی حالاتها 
وأبشع صورها تسمی هذه السلطة سلطة الطغیان التي تحول ”الإكراه“ إلى ”عنف“ لا 
يرحم» تمارسه على أفراد المجتمع لاحکام قبضتها عليهم بالقوة. وعليه فإنه يوجد 
أنواع عديدة من السلطات تتفاوت حالتها حسب طريقة ممارستها للضبط أو الطغيان. 
لقد عرفت الانسانية أنواعاً عديدة من السلطة الطاغية عبر تاريخهاء تحت تسميات 
متعددة وبناءً على أيديولوجيات مختلفة من أبرزها الأيديولوجية الدينية أو ما سمي 
"السلطة الدينية“ التي فرضت نفسها على المجتمعات من منظور ديني في العديد من 
الدول عبر مختلف مراحل تاريخ الانسانية» ومارست العنف.عختلف أشكاله لقهر الناس 
و ا ا ا 
الالهية. فالدولة ذات السلطة الدينية تسعى إلى أن تحل محل الله تعالى» وتحول البشر من 
الجمان بالله إلى الإيمان بسلطتهاء وهذا هو الطغيان بعينه لأن في هذه الحالة يتحقق 
الكفر بالله والإبمان بالطاغوت. ولكي تستغل الناس تماما تبقي على الدين كرصيد تلجأ 
إليه لتكسب منه شرعيتهاء وتسكت به الأصوات النتفضة ضدها في المجتمع. وتحت 
شعار الحرص الكاذب على الدين كانت تُسفك الدماء وعارس العنف بأقصى درجاته 
وشتى أنواعه. وقد عرفت أوربا المسيحية في القرون الوسطی أشكالاً لهذا العنف كما 
أوضحناه سالفاًء وهذا ما دفع بالفلاسفة إلى إلغاء الدين تماما من كل نظرياتهم التعلقة 
بالعقد الاجتماعي والعلاقات السياسية فيه والدعوة إلى دولة علمانية بالمفهوم الأوربي. 
وعرف التاريخ الإسلامي الأمر نفسه» بحيث مرت عبره أشكال متعددة من هذا 
العنف تحت سيف الدولة الدينية» فكانت لكل دولة مرت فيه ثقافتها وأيديولوجيتها 
الخاصة بهاء وحاولت أن تحعل أفراد مجتمعها على نغط واحد» واعتبرت كل خروج 
على هذا النمط عثابة عصيان وكفر بالله لأنه كان يودي إلى تهديد الدولة وانهيار 
كيانها. لهذا كانت تلجأ هذه الدول إلى مارسة سلطة القمع على هذا الخروج منذ 


YAS 


بدايته كما رأينا مع الخوارج» وتعمد إلى حصر مصادر ثقافتها وعقيدتها وجعلها في 
يدهاء وفي يد أنصارها من الفقهای ورفض كل ثقافة وافدة عن طريق غير طريقها. وقد 
مثل الفقهاء والقضاة وأهل الفتوى في الدولة الإسلامية النصير الأول والأكبر لسلطتها 
(سلطة الدولة) والمصدر الحصري والرسمي لثقافتهاء ووصلت العلاقة التي تجمع بين 
الفقهاء والسلطة إلى حد التماهي في غالب الأحيان, لأن هذه الأخيرة قد وحدت 
في الفقهاء والقضاة المشرعين لها والداعم الأكبر لسلطتها من خلال الفتاوى التي 
يصدرونها لتتمكن هذه الدول من إحكام سيطرتها على العامة. أما هؤلاء الفقهاء فقد 
وجدوا بدورهم في دوام هذه الدول دواماً لصالحهم؛ فقدموا لها الشرعية التي تحتاج 
إليها لضمان ديو متها تحت غطاء ما يسمى ”طاعة الأمراء“ وعدم جواز الخروج عليهم' 
مقابل ضمان مناصبهم ومصالحهم. فأي دولة ذات سلطة دينية كالجمهورية الإيرانية 
حالياً والتي تعتبر خير نموذج معاصرعن الدولة الدينية؛ أو دولة ذات سلطة أيديولوجية 
كالشيوعية سابقاء تعد فكرها فقط هو الصحيح» وهي وحدها المالكة للحقيقة دون 
سواهاء لأن هذه الدولة بسلطتها القمعية مهما كانت - دينية أو أيديولوجية - ما تسعی 
إلى تحقيق نمطيتها الفكرية الخاصة التي تضمن من خلالها ديمومتها. فالسلطة الطاغية 
لها سلطة قمعية وهي دولة أمنية تدار بالتعليمات والتوجيهات» بحيث يصبح الممنوع 
فيها واجب الاحترام وهو الاساس» وعلى آفراد المجتمع أن يدركوا جيدأ ما هو الممنوع 
وما هو المسموح. أما الدولة المدنية التي تقوم على سلطة الضبط فتدار بالقانون وفيها 
السموح هو الأساس وعلى المواطن أن يستعلم عن الممنوع. ولهذا علينا البحث في 
أنواع الطغيان لنتقرب جيدا من معنى الطاغوت ومفهوم الدولة الطاغية وكيفية مارستها 
لسلطتها القمعية حتى نتمكن من التمييز بين الدولة الطاغية والدولة المدنية. 


. 5١-18 هيفرو محمد علي ديركي» مقال بعنوان ”العنف ضد التصوفة في التاريخ العربي“ ص‎ ١ 


۱۸۵ 


قال تعالى: 

- عبات من مهومن حل تختطوته من أذ له إن لَه لاغز 
حَتّى روا ما اسهم ود راد الله بقزم سُوءًاقَلا رد له وم لهم م من دونه من وال 
(الرعد: ۱۱)؛ 

الك بان له ك مرا نة غم آنعتها علی قوم ی یروا ما باهم و 
الله سَمِيعٌ علي (الأنفال: 0۳) 

آيتان تبينان أن هناك قانوتاً ربانياً سارياً مفاده أن التغبير يبدأ من الناس اولاء ويكون 
نابعاً من إرادتهم. فإذا كان هذا التغيير نحو الأسوأ فان السوء حاصل لا مرد له» وإذا 
كان نحو الأحسن فالحسن آت لا مرد له. وإذا كان هناك مجموعة من الناس في وضع 
حسن» وساء وضعهم فهذا د ا ا O‏ 
بسببهم. فالقانون الرباني فاعل فیهم» أي ي أن الحكمة التي تعمل في كل الجتمعات تقوم 
علی آساس ”أن الله یساعد الذين یساعدون آنفسهم" . أما إذا كانوا مؤمنين فلهم زيادق 
كما في قوله تعالى: (4. ..إن تک ووا تلود هم و کم وتونم الله ما 
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لا يدجو ...4 (النساء: 4 »)٠١‏ ذلك أن قوانين الوجود تنطبق على المؤمن والكافر 
على حدٌ سواءعا فيها من أسباب النصر أً والهزعة فهي نفسها مطواعة لكل من الومن 
والکافر لكن زيادة المؤمن تتمثل في أن رجاءه يختلف عن رجاء الكافر لأن المؤمن 
يرجو من مسعاه مرضاة الله» ومن هنا ینطلق الفعل الأول وهو التغيير في النفس» ولکن 
ماهو هذا التغییر؟ هل نقصد به الزيادة من حالس الصلاة على النبي (ص) والزيادة في 
قراءة الصلاة النارية والصلاة الأمية؟ أم نقصد به الزيادة في قيام الليل والنوافل» والمداومة 
على صيام كل من الائنین والخميس؟ أم نقصد به إطلاق اللحى وحف الشوارب» 
وزيادة الموالد وحلقات الذكر وتلاوة آي الذكر الحكيم على الأموات» وفرض الحجاب 
على النساء جميعاء وتلاوة الأوراد والأذكار صباح مساء؟ 

إن الإسلام» ومنذ بعثة الرسول صلى الله عليه وسلم إلى يومنا هذاء لم يعان يوما 
من أزمة في أداء الشعائر؛ فالمصلون بالملايين» والصائمون بالملايين» وعدد الساجد 
في ازدياد مطرد في كل أنحاء العالم الاسلامي؛ والأماكن المقدسة على سعتها لا تتسع 
ماج ون اس کل حلب وصوب کم لكننا مع ذلك نلاحظ أن 
هذه الشعائر التي لم نعان أي ي أزمة فيهاء في ظل أي نظام كان سواء طاغياً أو غير 
لا ع توطنا زو کا کر هي ایت ار کیز علها صیاح مساه» في کل الدول 
الاسلامية خاصة من قبل آنظمتها السياسية لابداء حرصهم على التمسك بالدین 
الاسلامي وضمان استمراریته؟؟؟» وبالقابل يتم - بشکل کامل - اسقاط أطروحة 
التطور الفكري کعمود فقري للتوحید وأهم عنصر لاستمرارية الدين» لأن التطور هو 
الحور الأساسي الذي تدور حوله رسالات الرسل ودعوات الأنبیاء» ویتضح ذلك 
من خلال مفهومه اللغوي - حسب معجم مقاییس اللغة - : #الطاء والواو والراء أصل 
صحيحٌ يدل على معني واحد وهو الامتداد في شيء من مكان أو زمان" '. من هذا 
التعريف يتضح لنا أن تطور الشيء هو خضوعه لعملية امتداد على اختلاف مدلولاتهاء 
إذ قد تكون ذات مدلول مادي أو معنوي» لكنها في صميم الأمر عبارة عن إجراء تغير 
على الشيء حتى يتطور. وبالتالي فان التطور لا یتحقق إلا إذا طرأ تغير يودي إليه. 
فالتغير هو - حسبما جاء في معجم مقاييس اللغة - من أصل (غير) وهو: “الغين والياء 
والراء اصلان صحیحان يدل آحدهما علی صلاح واصلاح ومنفعق والآخر على 
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اختلاف شيئين“. و بالنظر إلى أصليه نحد أنهما يوديان إلى نفس النتيجة بحيث أن التغير 
إذا لم يود إلى الأحسن أي "الصلاح" لا نطلق عليه اسم التطورء والتطور عبارة عن 
اختلاف بين الحالتين السابقة والحالية للوضع. انطلاقاً من هذا الأساس يمكننا القول إن 
التغير الذي يؤدي إلى التطور في المجتمعات يجب أن يبدأ بالنفس باعتبار الإنسان هو 
العامل الأساسي لتحقيق تطور المجتمعات. وعملية تغيير النفس لتطويرها تنطلق من 
تغيير طريقة تفكيرها نحو الأصلح, لأن التفكير الإنساني هو صانع التطور الحضاري 
ومبدعه» لكن هذا التطور يجب أن يتماشى مع تقدم المستوى المعرفي للإنسان. لهذا 
يجب على الانسان أن يحرص على تطور مستواه المعرفي لتحقيق التطور الخضاري 
الذي جاءت كل الرسالات للدعوة الیه. غير أنه قد توبحد الکثیر من العيقات التي تحیط 
بالانسان في مجتمعه وتمنعه من تغيير طريقة تفکیره وتطویر مستواه العرفي وبالتالي تمنعه 
من تحقیق التطور الحضاري. وهذه العیقات التي تقف في وجهه وتسد عنه منافذ التطور 
بحشره في زوایا معرفية معينة تختلف حسب اختلاف نوعها لکنها تدور جلها في 
دائرة الطغیان» ولهذا سنقوم بشرحها جلیاً حتی نفهم كيف يمكن لها أن تمنع الانسان 
عن التطور» وبالتالي 

وتمنعه من الوصول إلى آفاق معرفية وحضارية متطورة» ومن ثم تجعله عبداً لها لأنها 
تجعله خاضعاً لشروطها ومسلوب الإرادة دون أي رغبة في الفكاك منها. 


أولا- الطغيان العقائدي 


الطغيان العقائدي هو القناعة بأن عمال الانسان ورزقه وعمره مكتوبة عليه منذ الأزل» 
وهذا ما يجب أن نرفضه جذریا. ذلك لأن الله سبحانه عز وجل لم يكتب على زيد منذ 
الأزل أن يكون غنياء وعلى عمرو أن يكون فقيرأء ولكن يوجد في علم الله منذ الأزل 
الغنى والفقر كضدين» أما من هو الغني ومن هو الفقير» فهذا غير مكتوب على آحدء بل 
هي إرادة الإنسان التي تعمل ضمن قوانين رب العالمين؛ والتي تجعل الغني غنياً والفقير 
فقيراً. أي أن الانسان لا يستطيع أن يخلق فعلاً غير موجود في الطبيعة أو في بنيته» لكنه 
يختار بوعي أفعاله الموجودة في بنيته وفي الطبيعة» ویستثمرها بالطريق التي يشاء بكامل 
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حريته. وأي نظام سياسي يجب أن ينبني على مساعدة الانسان في اختيار مستقبله. 

فالخير والشر موجودان في متناول إرادة الإنسان» يتجسدان في الهدف عن هله 
الافعال السخرة لد عقدار معرفته لهك بغض النظر عن نتیجة الهدف جيرا أم شرا. 
وهنا یکمن العدل الالهي الطلق ف فى الخلق» فكل الافعال في الطبيعة وفي بنية الانسان 
مطواعة للإنسان للخیر والشر على حدٌ سواه» فهي ليست مطواعة بذاتها في یره متنعة 
بذاتها عن الثي وإنما الانسان نفسه هو الذي یسخرها لهذا أو ذاك بواسطة ضميره 
الانساني (0«0ز۵ه0ع). وهنا نری الفرق الکبیر بين أم الکتاب وبين القرآن فالقرآن 
یخبرنا عن قوانین الوجود ال موضوعيء وأم الکتاب تبين لنا ماذا نفعل» وکیف نتوجه 
إلى الخير ونتجنب الشر باعتبارهما صفتين ذاتيتين متضادتین. فالخير والشر ليسا ذاتين 
مستقلتين عن الانسان ولا توجدان خارج ج دائرته» بل هما فعلان مرتبطان بعمل الانسان 
الواعي» لذا قال تعالى: فم تنل مال َه حا ره * ومن یغمل مثقال رة شر 
یرد (الزلزلة: ۸-۷). و قد ذكر نا سالفاً أن مهمة الضمير الإنساني (00۵016066) تكمن 
في جعل الإنسان قادرا على الموازنة بين الجانب الحيواني فيه (11) والجانب العقلاني 
فيه (0عع-۵7عده)» أي أن الضمير يسمح للانسان بالحصول على حقوقه الطبيعية بكل 
عقلانية ودون التعدي على حقوق الآخرين؛ فيختار بکل طواعية إما طريق الخير باتباع 
القيم الانسانية والانقياد للدين أو الفطرة بكل رضاء أو اتباع طريق الشر بالسعي لتحقيق 
شهواته دون مراعاة للقيم الإنسانية وبإيذاء الآخرين لو اضطر إلى ذلك لتحقيق مراده» 
فيتجرد من كل عقلانيته وينقاد لحيوانيته البهيمية اللاواعية. 

لكن علينا هنا أن نوضح مرة أخرى الفرق بين اللوح المحفوظ والامام المبين» وكيف 
جاء القرآن منهما معاء وكيف نیز آيات اللوح الحفوظ التي حوت القوانين العامة 
الناظمة للوجود وقوانين التاریخ» وبين آيات الإمام المبين التي حوت أحداث الطبيعة 
الجزئية» وأحداث التاريخ» والتي تعمل ضمن قوانين اللوح المحفوظ ولا تناقضها. 

فإذا آخذنا آیات القرآن وحاولنا تصنیفها ضمن هذا المبدأ نرى أن القرآن يحتوي على 
هذين النوعين» وهنا نميز بين ايات اللوح الحفوظ وآيات الإمام المبين. وندرج أمثلة من 
الآيات المغلقة في القرآن التي هي ليست مناط التصريف الإنساني بل هي للقراءة والعام 
فقط: - رام یر الذينَ کفروا أَنَّ السّمَاوَات وَالأَرْض كاتا را ففتَقَْاهُمَا وَجَعَلتا من 
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له كل ی َي لنوت (الأبياء: ٠‏ -(وَجَعلتافي الأزض رَوَاسيَ أن ی 
00 ايها ماج تب یهد ون 6 (الأنبياء: 2١‏ (وَبَََلنَا الما سَقَعَا 
ظا هم عن ن نها شون 6 (الأنبياء: ۳۲)»- (وَهُوَ الذي خلق الیل وَالنَّار 

نس افر کي مب يَسْبَحونَ 4 (الأنبياء: ۲ (ومَا بعلن قر من بلك 
دقن مت هم الود (الأنبياء: ۵- (کل تفس ان الوت وتبلوکم بل 
ویر نه نا رجف ن (الأنبياء: ۳۵). 

نلاحظ أن هذه الآيات جاءت كلها مغلقةٌ لابعکن الدخول إليها والتصرف بهاء فیها 
قوانين عامة ناظمة للوجود. جاءت للمعرفة فقط» وليست مناط تصريفء لكنها مناط 
إعان وهداية. ونختم هذه الأمثلة عثالین من آيات قوانين التاريخ المغلقة:- (وان مّن 
ق هل خن مهلوا قبل يوم الْقيامَة آز مُعَذبُوهَاعَذَاباَدِيدًا كا ذلك في الکتاب 
مَسْطُورًا (الإسراء: «(o۸‏ - (وکاین من قَْية يه آنلیت لها وهي ظالة ثم أَحَذْمُهَا ال 
الصیر 4 (الحج: 4۸). 

ونلاحظ أن هاتين الایتین ومثیلاتها ناظمة للتاریخ الانسانی» وهي للعلم فقط 
ولیست مناط التصریف الانساني . 

لنأخذ الآن مثالاً على الآيات لفتوحة في القرآن التي هي من الإمام المبين» ومناط 
التصريف الانسانی» أي أن الإنسان يستطيع أن يتدخل فيها 57 أو إيجاباًء في قوله 
تعالى: -(وَالله لدي ازمل ناحیر معا فنا إل بد ميت فين به الأزض بغ 

مَوْتَهَا کذلك نشور (فاطر: ۸ (وَالله کم من تراب تم من له نم جعلکم 
روجا وا تمل من قی ول عْ لسعاي من شش ول مشش من ره 
إلا في کتاب إن ذلك عَلى الله سير (فاطر: ۹5 

فالنشور في الآية الأولى قانون مغلق من اللوح المحفوظ والبعث حق لا عکن 
التدخل بهء والله تعالى يقربه من الفهم الانساني بهذه الصور من القوانين المتمثلة 
بالسحاب والأمطار وتكثيفها وتفجيرها وإنزالها في مناطق محددة. والموت كالنشور 
والبعث حق وقانون مغلق لا يمكن الدخول إليه والتصرف به ورد في قوله تعالى (کل 
فس ان المؤْت... 4 (آل عمران: . لكن تدخل الإنسان ممكن بطول الأعمار 
وقصرها عن طريق الطب» وتخفيض عدد الوفيات مع تقدم العرفة في حقول الصحة 
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العامةء إلا أن الموت بذاته يبقى محتوماً. 

RR 
أرسل الله موسی وهارون إلى فرعون فقال سبحانه: ولا له ول ليا َل در از‎ 
یخی (طه: 6 4). ونحن الآن عکن أن نقتدي عوسی ونقول للآخرين قولاً لين‎ 
أي بإمكاننا الدخول إليها للتصرف وفقها للعبرة ة فقط ولا يوجد فیها أي تشريع؛ لأن‎ 
Es القصص القرآني جاء للعبرة والاعتبار كما في قوله تعالى‎ 
ولي الاب ما كَانَ حَدينًا ری ولکن تَصديق الذي ین ينه وتفصیل کل ی‎ 
دی وَرَحْمَة لقم يود (بوسف: ۱ ومنه ذلك تس ديع‎ 
في قوله تعال: ...ووم تن حدم رک من نكم ی وضافث‎ 
کم الأَرْض ب ما بت ثم وليم مُذْبرِينَ 4 (التوبة: © ؟)» فالعبرة التي نستقیها من‎ 
أنه في حال نشوب حرب بين فریقین» فان الفریق الذي يعتد بکثرته‎ ET 
E ل ا ا ب‎ 
مضمون الاية بعدم الاستهانة بالعدو مهما كانت قوتنا وعتادنا.‎ 

استناداً إلى ما سبق يبمكننا أن ندرك أن الأحداث الانسانية التاريخية أحداث مفتوحة 
وليست مغلقة, لذا علينا أن نعلم أن الله لم يكتب الحكم لمعاوية منذ الأزل» ولم يكتب 
الهزعة على علي منذ الأزل» ول يكتب أن يحكم الماليك مصر ويذلوا شعبها بالفقر 
حتى يأكل الجيف» و يمانع في أن يحكم القذافي ليبيا ٤۲‏ سنة ويقهر شعبهاء و عانع 
في أن يزال القذافي ويقتل على أيدي الثوار. فالقوانين الموضوعية الظرفية والاجتماعية 
التي يعيش فيها الانسان ويختار موقفه وسلوكه ضمنها علء حريته هي مناط الثواب 
والعقاب. وهنا يبرز أمران هامان هما: 

١‏ - كيف نفهم سورة المسد على ضوء ما ذكرنا آنفاًء فقد نزلت السورة كاملة بحق 
عم النبي صلى الله عليه وسلم أبي لهب وامرأة ته أم جميل» ويقول البعض لو أن آبا لهب 
أعلن إسلامه لكذبت هذه السورة؛ وعليه فكل شيء مكتوب من الأزل!! وهنا نقع 
في مغالطة موضوعية كبيرة» وهي أن هذه السورة نزلت بعد إعلان أبي لهب وزوجه 
الكفر» وليس الشرك لأنهم كانوا مشركين بالأصل» فكفروا بالاضافة لشركهم باتخاذ 
مواقف علنية عدائية متطرفة شديدة التطرف ضد النبي صلى الله عليه وسلم ولا وصل 
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أبو لهب» ضمن الظروف التي أعلن فيها مواقفه المتطرفة» إلى نقطة اللاعودة نزلت 
هذه السورة. فالله سبحانه وتعالى يأمرنا في هذه السورة بعدم التطرف في المواقف» 
لأن التطرف يوصل الانسان إلى نقطة اللاعودة. هذه هي العبرة التي نستخلصها من 
سورة المسدء فالنموذج فيها هو أبو لهب. وقد يحصل ذلك عند كثير من المتطرفين. 
إن سورة المسد تعطينا درساً كبيراً في عدم اتخاذ المواقف المتطرفة بحيث نحشر أنفسنا 
في زاوية لا حيلة لنا بالخروج منها والرجوع عنها. 

۲ - وضع علم الله في غير حله» والقول إن العلم صفة إخبار وليس صفة تأثير» أي 
سبق في علم الله منذ الأزل أن معاوية سيستلم الحكم وليس عايّاً وهذه كانت حجة بني 
أمية في استلام السلطة بالقوة وجعلها وراثة بالقهر» وأن الصحابة ستتقاتل في معركتي 
الجمل وصفین, وأن الحجاج سيرجم الكعبة بالمنجنيق... وهذا كله غير صحيح. إذ 
سيصبح الله في هذه الحالة عالماً غير مريدء وسيبدو وكأنه قد خلق كل شيء ويريحه منذ 
الأزل» ثم ترك الكون ينفذ هذه البرامج دون أن يتدخل في ذلك أبدأء وإغا آخبرنا به 
فقط أي كأن الله خلق الو جود وأدار له ظهره وتر که لأن كل شيء معلوم مسبقاًء وهذا 
غير صحيح» لأننا في هذه ا حالة نشبّه الله بالعالم العاجز - حاشاه تعالى - لأن العلم يولد 
القوة لا العجز. أي أننا نشبّه الله بعالم نووي كامل العلم» يخبرنا بكل شيء عن الذرة» 
ولا يستثمر هذه العلومات لا للخير ولا للشر, لتبقى جرد معلومات. ففي هذه الحالة 
يصبح الإنسان ذا قدرة تفوق قدرة الله» لأنه وظف معلوماته التواضعة واستثمر قوانين 
الطبيعة المعلومة لديه وطوّعها لمصلحته خيراً أو شراً. فكيف الخروج من هذا المأزق؟ 

الخروج یکمن في أن نفهم آننا قد وضعنا في علم الله ما هو داخل تحت بند إذنه 
ومشینته» فوقعنا في الخطأ لتالي: إذا سبق في علم الله منذ الأزل أن تضرب أمريكا قنبلة 
ذرية على اليابان عام (4 5١م)‏ وتقتل حوالي مئة ألف شخص من مختلف الأعمار في 
الحظة واحدق فلا يجب علينا أن نحتج على ذلك لأن احتجاجنا عليه سيكون كما 
لو آننا نضع الله سبحانه في خانة الجهل» وحرصنا على كمال علم الله وعدم وضعه 
في خانة الجهل يجعلنا نقبل بكل حادثة حدثت» وأن حدوثها هو الاحتمال الوحيد 
لتتطابق مع علم الله الأزلي» ما يوقعنا في خانة الجبرية دون أن ندري» ثم نلجأ بعدها 
إلى اللف والدوران. وإننا بهذا الإلغاء أيضا نلغي دعاء الإنسان لله واستجابة الله للدعای 
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ونلغي الحرية الإنسانية شغنا أم أبيناء مقابل حرصنا على علم الله الكامل الأزلي بالشكل 
الذي يطرح علينا. علماً أن كمال المعرفة لله سبحانه لا يحتاج إلى تزكيتناء والمشكلة 
أن مشيئة الله الأزلية هي في وجود الأضداد بشكل مطلق في الأفعال وفي السلوك 
الانسانی» وسيان في علم الله إن آمن زيد وكفر عمرو أو العكس. فإذا كان ثمة مئات 
الاحتمالات أمام زيد لعمل ماء ومئات الاحتمالات آمام عمروء فهذه الاحتمالات 
متكافئة في علم الله والله لا يعلم احتمالاً أكثر ما يعلم احتمالاً آخر أو أقلء لذا فاله لا 
يخضع لعنصر المباغتة والمفاجأة والتمني إذ ثمة في كل حظة تطابق كامل بين أحداث 
الوجود الكوني والوجود الانساني وبين علم ال 

وكما ذكرنا في كتبنا سابقا فان كمال المعرفة هو التطابق الكامل بين الفكر والوجود 
وأحدائه. وإرادة الله سبحانه وتعالى تنجلىّ في أن يكون هناك ملايين الاحتمالات في 
السلوك الإنساني تقوم كلها على الأضداد» وتستوي وتتكافا كلها في علمه؛ وأن إرادة 
الإنسان» ضمن الظروف التي يعيشها يعيشهاء هي التي تحدد أحد الاحتمالات الممكنة» وال 
يسبل عليه ذلك ويجازيه به» ومنها يظهر مفهوم الخطأ والصواب والمعصية والطاعة. 

هنا نلاحظ كيف خلطنا بين علم الله وإرادته» ونزعنا ما هو داخل تحت بند إرادته 
ووضعناه تحت بند علمه» فوقعنا في الجبرية بأقسى أنواعهاء وزرعنا الانهزامية في 
منطلقنا العقائدي» وجعلنا كل شيء على عاتق الله. وكان الأجدر عوضا عن قولنا: 
”لا حركة ولا سکون. .. إلا بأمره تكون“ أن نقول: ”الحركة والسكون معا وبشكل 
مطلق ومتكافئ تكون بإرادة اللّه“» وليس حركة عمرو وسكون زيد, فإذا تحرك عمرو 
وسكن زيد فقد اختار عمرو الحركة بنفسه واختار زيد السكون بنفسه وعليه يكون 
الثواب والعقاب والمسؤولية. من هنا قلنا إن اليقين في قوانين الكليات حتمي؛ وان 
اليقين في قوانين الجزئيات احتمالي» فالثواب والعقاب مرتبطان بكثرة الاحتمالات» 
أي عندما ينحصر عدد الاحتمالات الممكنة إلى احتمال واحد فهنا نقع في حالة الضرورة 
أو الإكراه» وبالتالي يصبح هو الاحتمال الوحيد أمام الانسان فيضطر إليه اضطرارا نما 
يلغي حالة الثواب والعقاب» إذ مع الضرورة لا ثواب ولا عقاب دنيوي أو أخروي» 
لأن الثواب والعقاب مرتبطان بالاختيار عند كثرة الاحتمالات وتحمل نتيجة الاختيار. 

إن أول ما يجب علينا تغييره في أنفسنا هو قناعتنا بأن الله لم يكتب الشقاء والسعادة» 
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والغنى والفقرء وطول العمر وقصره على أحد أبداً منذ الأزل» بل وضع النواميس العامة 
التي من خلالها يتصرف الناس.علء إرادتهم وحرياتهم» وفي هذا يقع الثواب والعقاب 
والمسؤولية» وقناعتنا بأن الاحتمال الواحد إكراه» ولو تحقق هذا الاحتمال الواحد في 
علم الله الأزلي بلحظة معينة لإنسان ما لأصبح هذا الانسان حبرأ بالضرورة» ولكان ذلك 
نقصاناً في معرفة الله» فإذا وضعنا هذا في قناعاتناء وأن هناك حسابأء وأن ما يقع من 
ظلم واضطهاد ليس مكتوبا منذ الأزل» وأن الذي يضطهدنا ویستعمرنا قد فعل ذلك 
بإرادة شخصية منه» وأن الظلم والعدل متكافئان في علم الله تمامأء نستطيع أن نتغلب 
على ما في أنفسنا من عقد وأن نحاسب الآخرين» وأن لا ندع أحدا يقوم باضطهادنا 
وتجويعنا وقصف أعمارنا وإذلالنا. 

لقد لعب هذا النوع من الطغيان العقائدي» الذي تم ترسيخه ابتداءً من العصر 
الأموي؛ دوراً هاماً في تهميش الناس على صعيد سياسة الدولة وسلطتهاء وما زال 
يلعب الدور نفسه. في العالمين العربي والاسلامي بترسيخ القناعات الحبرية في أذهان 
الناس وضماترهم على آنها جزء من العقيدة الإسلامية» بتحويلهم إلى مطاوعين لكل 
سلطة مهما كانت طاغيةء وجعلهم يربطون كل ما يحدث من طغيان عليهم بإرادة الله. 
وما الماسي التي سطرها تاريخناء ومواقف الناس السلبية اتجاههاء إلا إحدى نتائج هذا 
الطغيان. لكنّ بذور التمرد على هذا الطغيان قد ظهرت مع ثورات الربيع العربي بتمرد 
الشعوب العربية على المعتقد الذي كان سائداً من أن ظلم الحكام وجورهم قدر عتم 
يجب الخضو ع والاستسلام له مع الصبر عليه. فما حدث في هذه الثورات دليل على 
أن تغيير الوضع في المجتمعات الانسانية لا يمكن له أن يحدث إلا بتغيير طريقة تفكير 
الإنسان العربي بتطوير اعتقاداته كي يتمكن هو بنفسه من تغيير الأوضاع المحيطة به 
إلى الأحسن بالتمرد على العتقدات البالية التي حجرت العقل العربي وسجنته في قوقعه 
عقائدية مدة طويلة من الزمن» لبناء جتمعات حضارية متطورة. وإذا أغفلت الحركات 
الاسلامية المعتدلة و التطر فة هذه المسألة الجوهرية فان ذلك سيكون سبب فشلها وتحولها 
إلى حركات ومؤسسات طغيانية. 
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النوع الثاني من الطغيان هو الطغيان الفكري» الذي بدأ بعصر التدوین» واكتمل باستقالة 
العقل العربي الاسلامي على يد الغزالي وابن عربي. ففي عصر التدوين بالقرن الثاني 
الهجري تم تأطير الاسلام ضمن اطر محصورة زماناً ومکانا؛ ما زالت مطبقة إلى یومنا 
هذاء وتم خلاله تعریف الستةء ووضع أصول للفقه» وأصول للغة العربیق ضمن مقاییس 
نابعة من الستوی العرفي الذي كان سائداً يومهاء من قبل ناس کانوا حکومین بالنظم 
العرفية السائدة في وقتهم. وعا أن الله مطلق» وما عداه نسبي» فكل ما تم وضعه من 
أطر تم تدوینها في کتب التراث إنما جاءت نتيجة تفاعل الناس مع التنزیل الحكيم» 
وهي بحکم ذلك منسوبة إلى مستوی القرن الثاني الهجري ولا يمكن تطبیقها على 
ما بعده من القرون. غير أن النظومة الفكرية الترائية ظلت حبيسة هذه الاطرء بحيث 
أن آکبر كارئة أوقعنا فیها فقهاؤها هو اعتبار الاحتهادات التي تمت مارستها لتنظیم 
المجتمع بتقييد الحلال واطلاقه من قبل النبي (ص) وصحابته من بعده تعد جزء لا 
يتجزأ من الدین و(عطاو‌ها الطابع الأبدي» فحصروا جهودهم فیما بعد في البحث 
في المکنات العقلية التي يمكن استنباطها ضمن هذه الاطر والتظم حتی یومنا هدا 
إلى أن تم استنفاذها. حتی آننا نسمع بين الحين والاخر أصواتاً تادي: "افتحوا باب 
الاجتهاد!!؟“» ونحن نرد عليهم بأن باب الاجتهاد لم يغلق أصلاً حتى نطالب بفتحه 
ومجامع الفقه الإسلامي مشرعة الأبواب ولا أحد عنعها من الاجتهاد لكنّ إمكانية 
الاجتهاد ضمن الأطر التي رسخت منذ القرنين الثاني والثالث الهجريين قد استنفذت» 
ولم يعد الاجتهاد ضمنها مکنً إلا إذا تم تجاوزها والعودة إلى قراءة التنزيل على أساس 
معارف الیوم؛ واعتماد أصول حديدة للتشريع الإسلامي. لكن ذلك غير مكن طالما 
أن منظر وا النظومة التراثية قد آغلقوا هذه الاطر تماماء وحکموا بعدم جواز الخروج 
عنها أو تحاوزها بحجة ما ینسبونه إلى النبي صلی الله عليه وسلم في قوله عن خير الناس 
وخير الأثم وخير القرون'. وكأن النبي صلى الله عليه وسلم قد حكم وقرّرء وما كان 
له أن يفعل» بأنه بعد القرن الثالث هجري لن يوجد أناس قادرون على الفهم» وأن 


.)۳ ۵۱ رواه مسلم (رقم 557) والبخاري (رقم‎ ١ 


۳۹۹ 


الطغيان 


تطور التاريخ والمعارف الإنسانية سيقف عند هذا القرن» وأن علينا اليوم أن ننظر إلى 
أنفسنا نظرةٌ دونية عند المقارنة بالسلف. ونقتنع بأننا لايمكن لنا مهما فعلنا الوصول إلى 
مستواهی وأن التاريخ وقانون التاريخ يسير إلى الوراء لا إلى الأمام» وأننا آمام إما نقل 
الحاضر إلى الماضي أو جر الماضي إلى الحاضرء ولا يوجد أي مستقبل في كليهماء وأن 
ازدهار الفكر محصور بهذه القرون الثلاثة» أما بعدها فالعاقل هو المقلد!!؟ وأكبر مثال 
على ذلك مؤسسة الأزهر في مصرء إذ أنَ عدد سكان مصر عندما قدم إليها الشافعي ۸ 
يزد على مليوني نسمةء والآن عدد سكانها يزيد على ۸۰ ملیونا؛ والأزهر نفسه مقتنع 
كمؤسسة أنه لايمكن لشخص أو موسسة مهما كانت» أن تتجاوز الشافعي» وهذا ما 
يجعلها موسسة عاجزةٌ عن إنتاج أي معرفة أو اقتراح أي أسس جديدة للتشريع تراعي 
تغيرات ظروف المجتمعات ومستوياتها العرفية. 

وكأن عشرات الآيات الواردة في التنزيل الحكيم التي تحدئت عن الذين يعقلون 
والذين يتفكرون هي مخصوصة بأهل تلك القرون» أما نحن... فلا عقل لدينا ولا فكر 
إلا التقليد. ونحن نقول إن هذا الحديث بالذات؛ وهو من أحاديث الآحاد؛ بالشكل 
الذي يرد به في كتب احدیث. يناقض العمود الفقري للعقيدة الإسلامية» ولقوانين 
التاريخ في القصص القراني» التي تشير كلها إلى تقدم المعارف والتشريع» لا إلى تخلفهاء 
ویناقض حديث ”مثل أمتي مثل الط لا يدري أوّله خير أم آخره“'. وقد كتا في كتابنا 
السنة الرسولية والسنة البوية: رؤية جديدة بيّنا عدم صحة متن هذا الحديث حتى وان صح 
سنده» وأنه عکن انتقاد السنة ورفضها إذا تعارضت مع التنزيل الحكيم ومعطيات العقل 
السليم لأنها ليست وحياً ثانياً على عکس ما جاءت به المنظومة الترائية. والغريب في 
الأمر أن أول من قدم أطروحة أن الرسول (ص) هو صاحب الوحيين هو الشافعي؛ 
مع ادا بطلا صحتها كما باه في کاب لأن ذلك مناقض اما لا بحا ه التزهل 
الحكيم كما أننا لم نسمع أحداً من عاصره (ص) قال بها!!! لأنه لو صح هذا الحديث 
فهذا يعني أنه يكذّب قول الله سبحانه: 3 ول اغلم لیب لاشتکترث من 
خروم مَسّنِيَ السّوءٌ. . .4 (الأعراف: ۱۸۸) . فالنبي (ص) لم يخبر الغيب يوما وهو 
في حياته وانقطع عن الدنیا وأهلها من حظة وفاتهتمامه وم تعد له أي علاقة بکل ما 
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حدث وما يحدث بعده» وعلاقة الحديث واضحة بارتباطها بأسباب سياسية واقتصادية 
وثقافية وعقائدية؛ لتجعل منه صلى الله عليه وسلم مرجعاً لتبرير كل هذه المواقف 
لأصحابها. لقد حصلت في هذه القرون الثلاثة معارك الجمل وصفين» وقتل الصحابة 
بعضهم البعض الآخرء وتم إلغاء الشورى من الإسلام» وترسيخ الطغيان السياسي» 
واستلام الحكم بالقوة» وتحويله إلى وراثة بالقهر» وترسيخ السلطة المطلقة للخليفة» 
وتم عصيان أمر النبي صلی الله عليه وسلم بعدم كتابة وتدوين أحاديثه» فإذا صح هذا 
الحديث إلى جانب ما ذكرنا فعلینا أن نقبل كل التخلف الذي نحن فيه» وعلى رأسه 
الطغيان السياسي وغياب الدعوقراطية, وأن لا نطمح بأن يكون لنا في العا م دور نساهم 
فيه بصنع الحضارة والتقدم'. 

لهذا نقول إن من المستحيل عقلاً وواقعاً أن نقبل كل ما طرح في هذه القرون من أطر 
معرفية فكرية لأن الله سبحانه وتعالى لم يفوض أهل القرون الثلاثة بالتفكير بدلا مناء 
فأعطاهم العقل والفكر وجرّدنا منهماء بحيث تم إعفاؤنا من كل مهمة عدا التقليد!!! 
وهذا هو النشاط الوحيد للعقل القياسي العاجز عن إنتاج المعرفة. فالله سبحانه وتعالى لا 
يمكن أن يأمر الناس بأمر إلا إذا كانوا قادرين عليه فقد ا 
بالضرورة أنهم يستطيعون ذلك» بدلیل أنه استثنی غير المستطيع؛ ؛ وأمرهما أيضاً بالسير في 
الأرض والنظر إلى نشأتها : قل سيروافي الأض قانظروا کیت بدا الق ثم الله ينشئ 
اة الآخرَة رد لله عَلَى كل سَيْء قَديرٌ. .4 (العنکیوت: ۰ ولو کان مستحیلا 
أن يستطيع الناس من النظر في الأرض والسير فيهاء ومعرفة بدء الخلق لما أمرهم بذلك. 
وجاء الأوربيون وطبّقوا هذه الآية» وما زالوا يعملون بها حتى اليوم» فتوصلوا بذلك 
إلى اختراع الكثير من التجهيزات التي ساعدتهم على المعرفة» وعلى استعمار الأرض 
وشعوب الأرضء أما نحن... فتركنا العمل بالآية» ونظرنا في كتب الأثر والسلف» 
وجعلناها حجتنا في بدء الخلق» وأرحنا أنفسنا من عناء البحث والنظر والسير في 
الأرض. ورغم أننا استعمرنا» وصرنا سخرية الأم» فما زلنا نصرٌ حتى الآن على التمسك 
ما ورد في كتب السلف دون تمحيص» ضاربين بالآية عرض الحائط وكأنها لا تعنينا. 
لقد تم إسقاط هذا الطغيان الفكري» والنظرة الدونية للذات» على كل نواحي الحياةء 


١‏ لزید من التفاصيل في الموضوع يمكن الاطلاع على كتابنا السنة الرسولية والستة النبوية. 


۳۹۸ 


الطغيان 


فالطالب يفوض أستاذه بالتفكير عنهء حتى غدا المنهج التربوي التعليمي من الناحية 
التربوية تقليداً أعمى تحت شعار الاحترام» ومن الناحية التعليمية تلقیناً من الأستاذ 
للطالب» وغدت الامتحانات ذاكرة حفظية لا امتحانات فهم للمعلومات وتفاعل 
معها. مع إهمال أن أساس التعليم هو تعليم الإنسان كيف یفک وأن القادر على التفكير 
هو القادر على الإبداع. لقد أصبنا بداء الكسل الفكري في ظل هذا النوع من الطغيانء 
فأصبحنا نفوّض الآخرين بالتفكير عنا ونأخذ ما يقولونه دون مناقشة» فالمهم عندنا من 
قال» وليس ماذا قال» لأن منظومتنا التراثية تنبني على الثقة (العنعنة) وليس على البينة. 


الا الطغيان المعرفي (العلمي) 


النو ع الثالث للطغيان هو الطغيان العلمي بشقيه: طغيان الوضوع والمنهج» وطغيان 
الأداة والنظام. فإذا أخذنا التنزيل الحكيم» من جانب طغيان الوضو ع والنهج ونظرنا 
إلى عدد آيات الأحكام لوجدناها تشكل أقل نسبة في المجموع الإجمالي للتنزیل» 
ولرأينا أنها جاءت لكل الناس» دقيقة الدلالة» لكنها تفهم حسب الأداة المستعملة في 
الفهم (الاجتهاد). فلننظر في الأمثلة التالية من الایات: 

١‏ با ای مورا نع إل الصّلاة الوا وُجومَكمْ ود کم إلى رافق 
جوا بووسکم کال الکبین ون زا شم ترش ی از 
على سفر أو اء اد نکم 2 من الط از لامَسْدٌمْالنساء فلم توا مَاء قتشم وا صَعِيدًا 
طا سوأ بوجو هکم وأندیکم مه مر اله لعل علیکم ُن حرج ولکن ری 
لیطه کم لیم نعمت نف کم کم تَشْكرُونَ) (المائدة: AS‏ 

۲ - ولذ خفن الإنسَانٌ من سلالة تن طبن * نم بعلا لطفة في قَرَارِ مکین * 3 
حلفا اطق لقنا له مضعه مخ الضعة عطاما فکسوّ العظام ما ثم 
أَنسَأْنَاهُ خَلَقًا خر مارك الله أَحْسَنُ الالقینه (المؤمنون: ۱-۲ (قرآن- قوانین 
خلق). 

عاب ار ن الله بل من الشماء ماه فسلکه ابيع في الأَْض خر به َرْعَا 
َل اه م هيخ فته متا جع خطامًا إن في ذلك لذكرى لأولي الاب 


۳۹۹ 
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(الزمر: 44۲۱ (قرآن- قوانين مياه ونبات). 

ولننظر ماذا كتب المسلمون عن هذه الآيات المختلفة خلال أربعة عشر قرنا: 

-١‏ لقد كتبوا عن آية الوضوء كتباً باکملها في صفحات طوال» رغم أنها من 
الأحكام المفروضة على كل ذي عشر سنوات. 

۲- بینما لا جد في كنب الثراث كلها عن آیات خلق الانسان» سوی بض صفحات 
فيها كثير من الوهم العلمي» علماً أن أي عالم من علماء الأجنة» مؤمناً كان أو کافرا 
يرى فيها صورة كاملةً لتطور الحنين في رحم الأم» ويقبلها كحقيقة علمية موضوعية. 

فإذا استعرضنا ما كتب حول هذا الموضوع في العالم خلال النصف الأخير من 
القرن العشرين وبداية القرن الواحد والعشرين نجدها مجلدات ومجحلدات» كل ما فيها 
ضروري ومفيد. 

۳- آما آية الينابيع والزرع في سورة الزمر ففيها علمان من أكبر العلوم وأعقدهاء 
هما علم المياه الجوفية (الهيدرولوجيا) وعلم أصل وتطور النبات (بوتانی)» لا يحوي 
التراث عنهما سوى القليل من الصفحات معظمها خطأء ونرى عشرات المجلدات التي 
كتبت عن هذين العلمين في القرنين العشرين والواحد والعشرين و كلها ضرورية ومفيدة. 

من هنا يتبين لنا نقطة التخلف التي نعاني منهاء وهي أن كتب التراث استفاضت 
ببحث آيات الأحكام في مجلدات كثيرة» وكانت هزيلة في بحث مواضيع الكون 
والوجود والتاريخ في آيات القران» ونفهم في ضوء ذلك ما رمت إليه الآية في قوله 
تعالى : وال الول یرب قزمي انوا هذا لقرآن جوا (الفرقان: ۳۰ 

لقد شمل وحي الله إلى رسوله الكريم آيات المواضيع كلهاء الأحكام والتشريعات؛ 
والقرآن والقوانين» والتفصيل والوصف. وتوجهت كلها إلى الذين يعقلون والذين 
یتفکرون. وكانت نسبة آيات الأحكام (أم الكتاب) إلى مجمل التنزيل قليلة جداً كما 
قلناء إذ أن التنزیل الحكيم يحوي أقل من مائة آية حكمة تمثل أم الكتاب (الکتاب 
الحکم) والباقي تفصيل الكتاب والقرآن. ومع ذلك كله نحد كتب الفقه واللغة والتفسير 
والحديث تنذر جلداتها لهذا الجزء القليل من التنزيل الحكيم» تاركة ما كان يجب أن 
تتصدى له من شرح للقرآن» والذي يحتاج إلى آلاف المجلدات. من هنا ترانا نقول مع 
القائلين إن الحضارة العربية الاسلامية حضارة فقه ولغة و کلام ولیست حضارة علوم. والطريف 


الطغيان 


أن نسبة توزّع كتب العلوم والأدب والقانون في البلدان المتحضرة تتناسب مع بنية 
الصحف. فإذا أخذنا مكتبة الكونغرس الأمريكي مثلاء وأحصينا الكتب الصادرة في 
أمريكا خلال مائة عام مضت. نرى أن نسبة الكتب العلميةء مما فيها التاريخ والفلسفته 
تفوق كثيرا نسبة كتب التشريع والقانون والتربية والسياسة» أي ي أن نسبة مواضيع القرآن 
تفوق كثيراً مواضيع يع الأحكام. 

هذه هي البنية السليمة التي تتطابق مع بنية التنزيل الحكيم في حجم المواضيع 
وتنوعهاء فهناك توازن بين أبحاث أم الكتاب وأبحاث القرآن» وهذا التوازن لم 
يحصل في الحضارة العربية الإسلامية» ولم يصحح حتى الآن. فالمجلدات التي تهتم 
بأم الكتاب في الأحكام والتشريعات» بل ومعظمها في تنظيم الحلال فقط وهو ليس 
بدين أصاك موجودة بأضعاف أضعاف ما يكنب في القرآن وقوانين الخلق والوجود 
والطبيعة عختلف علومهاء وهذا يقف بنا أمام طغيان الوضو ع والمنهج في الطغيان 
المعرفي. فإذا تخيلنا بجموعة من الناس تعيش في بلد ماء تعلمت من مشايخها وتراثها 
الصلاةء والوضوء والح والزكاة» والتقوى والزهد, لكنها لم تسمع دروساً في الفيزياء 
والكيمياء والرياضيات والفلك والطب. فستظن أنه لا يوجد علم إلا هذا الذي تلقته. 
وقد حصلت هذه الظاهرة فعلا خلال قرون عديدة من عصور الانحطاط إذ ترسخ في 
أذهان الناس أن العلم هو ما سمعوه من أفواه المشايخ» وأن من يدرس هذا العلم اسمه 
عا م» فأطلق لقب العلماء على الذين يدرسون هذه المواضيع؛ و لم يطلقوه على غيرهم؛ 
لسبب هو أنه لا يوجد غيرهم» وبقيت هذه الحالة إلى يومنا هذا. فالعلماء هم علماء 
الصلاة والوضوء والحج؛ وعلماء هل التلفزيون حلال أم حرام؟ وفقهاء الفتوى (هذا 
حلال وهذا حرام)» أما اختصاصيوا الطب والفلك وسائر العلوم القرآنية الأخرى فلا 
يطلق عليهم هذا اللقب» للسبب التاريخي البحت الذي أسلفناه. وعندما تمر الأجيال 
المتعاقبة بهذه الحالة تصاب بداء احهل المطبق» وتفقد ملكة المحاكمة العقلية وملكة 
التفكير, لان العلوم تحتاج إلى فكر ومحاكمة عقلية ظلت مفقودة لعدة قرون» وخبا 
معها الفكر العربي الإسلامي ونام. وعندما بدأت العلوم تدخل إلى العالمين العربي 
والإسلامي في نهاية القرن التاسع عشر وبداية القرن العشرين بدأت علومنا وعلماونا 
(فقهاونا وفتاواهم) بالاحتجاج؟؟؟ 


الدين والسلطة 


ثمة نموذج نضعه بين يدي القاری» هو كتاب حاشية الطحطاوي في فقه أبي حنيفة 
النعمان ليرى معنا كيف تعمل الممكنات العقلية في الفقه» حتى تصل إلى اد الضحك 
واللامعقول» ورغم ذلك ۸ ننتبه إليه إلا في القرن العشرين» عندما غزت بقية العلوم 
الوطن العربي» وظهر التمرد. لكن التمرد وحده لا يكفي» بل يجب تقديم بديل للمنهج 
الذي وضع في القرن الثاني والثالث الهجريين» واستنفد حتى الآن. إن هذا النوع من 
الخلل يولد الجهل والطغيان المطلق» فالانسان الذي يسمع فقط .ما هو حلال وما هو 
حرام علماً أن المحرمات لا تزيد على 4 ١‏ محرماء وما هو مسموح وما هو منوع 
والذي لا يعد أكثر من تنظيم للحلال بتقييده وإطلاقه» وهو أصلاً لیس بدین» تتولد 
لديه ملكة المسموح وغير المسموح» عوضاً عن ملكة المعقول واللامعقول؛ والوجود 
وغير الوجود. والجاهل لا يسأل لأنه لا يعرف أسباب تعاسته وتخلفه» فالانسان يطلب 
الأشياء بحسب معرفته لهاء فالذي لا يعرف شيعاً لا يطلبه. لهذا استمر سبات العرب 
والمسلمين قروناً عديدة إضافة إلى فلسفة السبات التي صاغها الغزالي وابن عربي» بعد 
فقه السبات الذي أطره الشافعي ورسّخه أحمد بن حنبل. 
ھک أي اهتم المجتمع الإسلامي ممواضيع العلوم القرآنية وأهمل 
ضيع التشريع والأحكام» فسيحصل ما حصل في الاتحاد السوفييتي. إذ حدث في عام 
5 الانقلاب البولشفي» بحيث قاد الخحرب الشيوعي هذا الانقلاب الدموي 
العنيف» وبعد أن كانت الشعوب التي تشكل الاتحاد السوفييتي شعوباً أمية حاهلق 
تقدّم العلم» وفتحت الجامعات ومعاهد البحث العلمي» وحصلت قفزة هائلة في شتى 
حقول العلوم الكونية» لكن مقابل ذلك ثب: ا E‏ 
الحرب الواحد وديكتاتورية البروليتارياء وبنيت على قاعدة: ”يمكنك أن تفعل أي شيء 
وكل شيء في سبيل الحفاظ على السلطة" ". وانطلاقاً من هذه القاعدة تم إلغاء أي مرجعية 
أخلاقية للسلطة وتحولت إلى سلطة طغيانية ثم تطورت إلى سلطة الحاكم الإله» وحوّلت 
الشعب إلى قطیع» حيث تم طرح شعار ”الحزب هو شرف وضمير وعقل الشعب" وهذا 
يعني ضمنياً أن الشعب قطيع لا شرف ولا ضمير لهء علماً أن هذين الأمرين ينعدمان فقط 
عند القطعان أما الإنسان فيملكهما بفضل إنسانيته التي وهبها الله له مع نة نفخ الروح فيه. 
ومع تقدم الزمن تقدم الشعب السوفيبتي في العلم؛ وزادت العلوماتية عند الشعب» 


الطغيان 


وظلت بنية الدولة دون تطور يتناسب مع تطور وعي المواطن» وبقيت أطروحات 
ا لحزب الشيوعي في عام ۱۹۸۷ هي نفس آطروحاته في عام (2۱۹۱۷)» وتخلفت 
الدولة السوفييتية في بنيتها الإدارية والحقوقية والقضائية» فقد كانت الصفة الإدارية 
فيها تقوم على أن الدولة تدار بالتعليمات لا بالقانون» والمسألة المتعلقة.ممفهوم الحقوق 
ودراسة القانون وممارسته لا وجود لها أصلاً في تركيبتها الادارية. إذ مع طبع ملايين 
الكتب العلمية في ظل الثورة العلمية» بقيت المنظومة الحقوقية والقضائية والادارية في 
الدولة مبهمة وغير محددة. ولا نرى كتباً في الحقوق والإدارة والقضاء والفلسفة في 
الاتحاد السوفييتي» إلا ما ندرء تتناسب مع القفزات العلمية في العلوم الأخرى. فمن 
الناحية الحقوقية قية كان غير معروف تماماً وغير حّد كيف تدار الدولة» هل تدار بالقانون 
أم بالتعليمات الحزبية؟ ووصل الأمر إلى أن كل شيء منوع» عدا ما یسمح به الحنزب 
والدولة» عوضاً عن أن يكون العكس. ومع تقدم العلوم تقدم وعي الشعب السوفييتي» 
ولاحظ الخلل في بنية الدولة وإدارتهاء خاصة بعد ثورة المعلوماتية تية الهائلة التي أحدثها 
الحاسوب» والقنوات الفضائية» وسرعة انتقال المعلومات» وأصبحت الدولة والسلطة 
خلف الناس تقود دولة منهارة» وغدت عثرة في وجه التطورء كل ذلك بسبب الاطار 
الذي وضعه لينين لبنية الدولة وقيادتهاء وخاصة إطار الحزب الواحد والدولة الشمولية 
وأسس السلطة والحفاظ عليها. فلینین بنى الدولة السوفييتية تية» وهذه الليئينية نفسها هي 
التي قضت على الدولة السوفييتية . والاتحاد السوفييتي كان دولة متقدمة علمياء متخلفة 
إدارياً ودستورياً وقانونيء لأنها تعتمد على العنف لاجبار الناس على خضو ع لسلطتهاء 
فقد كانت ساطة طاغية تحاول أن تجبر الناس على اتباع أيديولوجيتها بالقوة والعنف» 
ما أثر تأثيراً بالغاً على علاقة قة الناس بالسلطة؛ واقتربت من أن تكون دولة دينية علماً أن 
القائمين عليها هم ملحدون. 

هذه الناحية بالذات لم يقع فيها النبي صلی الله عليه وسلم» فقد سس الدولة العربية 
الاسلامية طبقاً لتطور جتمعه آنذاك ومستواه العرفي» بالاجتهاد لتنظيمه بتقييد الحلال 
وإطلاقه. وقراراته الصادرة عن اجتهاداته والتعليمات التي جاءته في القصص المحمدي 
إغا كانت ذات علاقة حصراً عجتمعه لهذا لزمت فيها الطاعة المنفصلة له من أفراد مجتمعه 
فقط ونحن غير ملزمين بها لأنها ليست من الدين؛ مع التأكيد على أنه (ص) التزم 
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بالمحرمات ول یتجاوزها. أما الشعائر فلا علاقة لها باجتهاده (ص) لهذا يجب أن 
توضع خارج السياق التاريخي للدولة والمجتمع في أي عصرء ولا علاقة لها بالاجتهاد 
والتشريع. لكننا نحد مع الأسفء أنه عندما جاء العصر الأموي تم ترسيخ جوانب التأطير 
الخاص بالنظومة التراثية التي هيمنت على الأمة الإسلامية قروناً من الدهر» بحيث تم 
ترسيخ جانبه السياسي الطاغي الذي كان سائدا في هذا العصر ثم جاء الشافعي ليرسّخ 
الجانب الفقهي .ما وضعه من أطروحات تخدم التأطير السياسي وتدعمه وتحتقر العقل 
لأبعد الحدود حتى جعل مهمته القياس فقط وجعل من حياة عصر بأكمله نسخة للقياس 
إلى قيام الساعة. ثم استحكم هذين الجانبين بترسيخ الجانب العقائدي والفلسفي على 
يد الأشعري والغزالي وابن عربي. وهكذا فان الدولة التي أسسها النبي صلى الله عليه 
وسلم وتركها مفتوحة للحنيفية في كل زمان ومکان» قضى عليها معاوية والشافعي 
والأشعري والغزالي وابن عربي. وتحد الفقهاء اليوم» وهم يدافعون عن الاسلام الذي 
وصلناء يدافعون عن هولاء» وعن الاسلام التاريخي الذي وضعوه ولا یدافعون عن 
التنزيل الموحى إلى الرسول صلى الله عليه وسلم» ولاعن السنة الرسولية التي هي الأسوة 
اللازمة الاتباع والتي تحب فيها الطاعة المتصلة. أما السنة النبوية التي تمثل الاجتهاد 
الزماني والمكاني الذي مارسه في عصره لتنظيم مجتمعه فتجب فيها الطاعة المنفصلة فقط. 

من الثابت تاريخياً أن الحضارة العربية الاسلامية كان لها تأثير كبير على صنع عصر 
النهضة في أوروباء الذي بدأ من الناحية الشكلية عام (۳ 40 ۱م) بسقوط القسطنطينية. 
لكن قبل ذلك كان هنالك مخاض فكري عسير آذن ببداية هذا العصر. فقد بدأ هذا الخاض 
بنقل الفلسفة العربية الإسلامية إلى اللاتينية» بحيث كان ابن رشد (۲۰ ۲/۵ ۱۱م- 
6ه 98١1١م)‏ هو الفيلسوف العربي الذي تم نقل كتبه إلى اللاتينية. ففعلت كتبه 
فعلها في الفكر الأوروبي» حتی اضطرت الكنيسة إلى منع كتبه عدة سنوات» ثم اضطرت . 
بعد قيام توما الأكويني بالإصلاح الكنسي إلى تسمية تأثير فلسفة ابن رشد ب”الرشدية 
اللاتينية“. بينما أثر ابن سينا (۳۷۰ه/ 2۸۹۰ - ۵6۲۷ 2۱۰۳۷)) على الفكر 
الأوروبي في الطب. بحيث تم تدريس قانونه في أوروبا مئات السنين. كما أثر ابن الهيثم 
٤۳۰ - ۹۵/۸۳۰ )(‏ ه/ .4 ١٠م)‏ في الضوئيات والبصريات. لكن أين حضور كل 
هؤلاء في العقل العربي؟ لقد أحرقت كتب ابن رشد في شوارع قرطبة على يد علمائهاء 


الطغیان 


ومات في النفی» و لم يبق في طول البلاد وعرضها من یستحضر ابن رشد في ذاکرته عند 
الکلام عن الاسلام بل یستحضر عوضا عنه حجة الاسلام الغزالي (40۰ه/ ۵۱۰۰۸ 
- ۰۰ هه/ ۱۱۱۱م) الذي نظر إلى الفلسفة نظرة محتقرة» وانّهم الفلاسفة بالزندقة في 
کتابه تهافت الفلاسفة!!! فإذا كان حظ هولاء الأعلام» الذين أثروا على الفکر الأوروبي 
باخر اجه من الظلمات إلى النور» هو التهمیش والرفض من الفکر العربي الاسلامي» فماذا 
كان تأثير الشافعي وأيي الحسن الأشعري (۲۰ه/ ٤‏ ۸۷م - ٣۲ ٤‏ ه/ ۹۳١‏ م) والغزالي 
وابن عربي (۵۰۸ه/ ۱۱6 ۱- 6۰/۸۲۳۸ ۱۲م) علی الفکر الأوروبي؟ الجواب: لا 
شيء!! فهولاء لم يكن لهم أي حضور في الفکر الأوروبي لا في الماضي ولا في ا حاضرء 
وهذا من حسن حظهم. فالفكر الأوروبي وإن كان قد تأثر تأثرا مباشرا بابن رشد وابن سينا 
وابن البیطار (۱۱۹۷ -754/8١م)‏ وابن الهيثم وابن النفيس (۱۲۱۳ -/8/؟١م)...)‏ 
ووقف بفضلهم على أبواب عصر نهضته» لكنه يب عندهم بل تجاوزهم معرفياً ليصبحوا 
من منسياته في مسيرته التاريخية. لقد تحاوز الفكر الأوروبي ابن رشد.عراحل عديدة حتى 
كاد أن يصبح منسياً إلا من موّرخي تاريخ الحضارة. 

إذا كان الفكر الأوروبي قد استطاع أن يتجاوز هؤلاء الأعلام العرب والمسلمين 
الذين أثروا فيه في صنع حضارته فهل استطعنا نحن أن نتجاوز الشافعي في أصول 
الفقه ونضع أصولاً جديدة؟ وهل استطعنا تجاوز البخاري ومسلم ووضع أسس أكثر 
علميةٌ في تنقيح الحديث النبوي؟ وهل استطعنا بحاوز حجة الاسلام الغزالي؟ وهل 
استطعنا تجاوز الشيخ الأكبر والكبريت الأحمر ابن عربي؟ وهل استطعنا تجاوز علماء 
الكلام المعتزلة والأشعرية معاً؟ وهل استطعنا تحاوز الطبري (۸۳۸ -377م) وابن 
كثير (:17078-17م)؟ لقد حصل عكس ذلك مع الأسف فقد تمسكنا بهم أكثر 
من ذي قبل» وظننا أن المخرج والحل عندهم وهنا تكمن مشكلة المشكلات وطامة 
الطامات!! إذ بدل أن يصبح هؤلاء من اهتمام مؤرخي الفقه وعلم الكلام والفلسفة 
وعلم الحديث» أصبحوا. ما كتبوه عين الإسلام» وأصبحت كتبهم تقدم كما هي» في 
طباعات أنيقة بعشرات الآلاف إلى الناس لتعليمهم الاسلام على أنها هي الإسلام!!؟. 

ثمة نوعان من الفلسفة ومناهج التفكير: الأول» فلسفة الغروب أو فلسفة النوم» 
والثاني» فلسفة الشروق والفجر أو فلسفة الصحوة والعمل. فالغزالي ولد عام (/8١٠م)‏ 
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وتوفي عام (۱۱۱۳ع)» أي أن احتلال الصليبيين لبيت المقدس الذي كان عام 350 ١٠م)‏ 
حصل وهو على قيد الحياة. بينما توفي ابن رشد عام (/9١١م)‏ بعد معركة حطين عام 
(2۱۱۸۷ وتوفي ابن عربي عام (۰ ۲ ۰)2۱ فانظر كيف جاء ابن رشد في صحوة 
بين نومين!! 

لقد عاصر ابن عربي ابن رشد في شبابه قبل أن يهاجر إلى المشرق» وظهر أتباع هولاء 
الثلاثة عندما كانت الحضارة العربية الاسلامية في غروب يتبعه نوم وسبات» وعندما 
كانت أوربا قد وصلت إلى مرحلة شروق الفجر بعد سبات طويل. لذا فليس بالأمر 
العجيب أن يصبح الغزالي حجة الإسلام؛ ويصبح ابن عربي شيخاً أكبر» بعد أن قدما 
للناس النائمين ما يصلح للأحلام السعيدة (ترك العقل والفلسفة... ترك الدنيا باسم 
الزهد والتصوف... جهاد النفس... حدثني قلبي عن ربي... التواكل... تفويض 
الآخر بالتفكير... تهميش الناس بشكل كامل نهائي وإبعادهم عن المجتمع لمكم 
والسلطة) . لهذا كله لقي الغزالي وابن عربي إقبالاً شديدا مر اا وز جدود سرا 
في عقولهم حتى يومنا هذا. أما من الناحية الفقهية فكان أتباع المذاهب الأربعة يعملون 
في الممكنات العقلية (المبنية على المنطق الصوري).عا دوّنوه في كتب الفقه وحواشيهاء 
حتى غدا الفقه اجترارا للمعلومات المتوارثة في كتبهم لا أكثر. 

فإذا كانت فلسفة ابن رشد» كما تدلنا قراءات التاريخ» فلسفة فجر وشروق تصلح 
لأناس بریدون أن يُعملوا العقل والمنطق والتفکیر» فلماذا دخلت آوروبا ولاقت فوا 
عندهاء و لم تلق قبولاً في العقل العربي؟ السبب في ذلك هو الشق الثاني من الطغيان 
العلمي» أي طغيان الأداة؛ فقد تم في النصف الثاني من القرن الثاني الهجري البدء 
بتدوين التاريخ العربي الإسلامي واللغة العربية» .ما في ذلك العصر الجاهلي. وبدأت 
عملية استرجاع الذاكرة في كل شيء (عدا المصحف الذي جرى نسخه في عهد الخليفة 
عثمان بن عفان)» فتم استعمال أدوات استرجاع الذاكرة» كالتواتر الشفهي والرقاع 
الخطية المتنائرة» وفي مجال اللغة العربية تم الرجو ع إلى البداوة» وتم تأطير اللغة على يد 
سيبويه. وبالمقارنة» يوجد في عصرنا الحاضر من أدوات استرجاع الذاكرة ما يقابل 
التواتر الخبري الشفهي كالصحافة والطباعة والكاسيت والفيديو والهاتف. وعتاز 
عصرنا بسرعة انتشار الخبر والاتصالات (الطائرة» الهاتف» التلكسء الفاکس, الأنترنت 
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والبرید الألكتروني...). فإذا كانت السلطة في عصرنا تستطیح» مع الوقف الأيديولوجي 
لناقل الخبر» المناورة و في الخبر والتأثير في صیاغته» فما بالكم إذا كانت السلطة طاغی 
والناقل متحیزا وأدوات استرجاع الذاكرة ضعيفة؟'. لقد كان الناس أسرى السلطة 
الطاغية والموقف الأيديولو جي والأداة البدائية في استرجاع الذاکرق وهذا ما أثر اا 
بالغ الخطورة على استرجاع الذاکرة» وعلى صياغة هذا الاسترجاع وتقلرعه ا 
في الأحاديث النبوية. فمجرد معرفتنا بأن تدوين الأحاديث وكتابة الأخبار والتواريخ 
قد ثم في عهد الطغيان السياسي تجعلنا نشك في حياد السلطة الطاغية التي تم التدوين 
في عهدهاء ونضع إشارات استفهام كثيرة على الأحاديث النبوية المتعلقة بأمور الحكم. 

لهذا نرى أننا بحاجة إلى إعادة تأصیل الأصولء وإعادة النظر في أدوات المعرفة المستعملة 

في القرن الثاني الهجري» واستعمال أدوات معرفية جديدة للقرن الواحد والعشرین»عکن 
معها أن نؤسس أصول جديدة للفقه الإسلامي المعاصر. إن لهذه الأدوات الموروثة سلطة 
كبيرةٌ عليناء فمن خلالها فهمنا الإسلام وأقمنا الأحكامء فإذا استعملنا أدوات جديدة 
لاستنباط المعرفة فسنحصل على تشريع إسلامي جدید» وهذا ما حاولنا تقدعه في هذا 
الكتاب» وليس على إسلام جديد» وهو أمر مشرو ع طالما أن الله أعطانا العقل. 

انظر معي عزيزي القارئ إلى هذا الهرم (المعرفة - الأداة - السلطة) في المخطط 
التالی لتجد أن المعرفة أسيرة أدواتهاء ومن هنا تأتي سلطة الأداة بالنسبة للباحثء أو ما 
يسمى المدرسة» وتأتي سلطة الباحث المباشرة على العامة الذين لا يعرفون الأدوات» 
كما تأتي سلطة الأداة من خلال المؤسسات. فالازهر مثلا كمؤسسة تمثل سلطة الأداة 
بالنسبة للباحث» وتمثل سلطة المعرفة بالنسبة للعامة» وسلطة التأثير على الدول وتأثير 
الدولة عليها مباشرة. 


١‏ مع وجود الأنترنت والمواقع الاجتماعية ضعف تأثیر السلطة وقدرتها على منع وصول الخبر للناس. 
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الموئسسات 
(الجامعات - معاهد البحث العلمى - أجهزة الاستخبارات) 


سلطة الأداة سلطة المعرفة 


(طوعية) (طوعية أو قهرية) 
لأنه لايمكن إلا أن تكون طوعية رقابة الدولة وموسسات 
لعدم وجود أدوات معرفة قهرية الاستخبارات 


سلطة المعرفة (طوعية) 
سواء من الباحث أو الوسسة العلمية 
أو وسائل الاتصال 
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هذه احالة يجب أن تنتهي» بإحداث قطيعة معرفية مع أدوات استنباط العرفة الستعملة 
سابقاً. وباستعمال أدوات جديدة. وهذه هي المعركة الكبرى التي على الأجيال القادمة أن 
تخوضهاء لأن سر التقدم الفكري یکمن في هذه النقطة بالذات» أي في وجوب إدخال أدوات 
المعرفة العاصرة في فهم الکتاب والقرآن, وتحديث أصول الفقه الإسلامي وطريقة تفكير العقل 
العربي, وهذا هدف يستحق التضحية من أجله. 

إن علوم الحديث كلها ازدهرت وتأسست بعد الشافعي وليس قبله؛ أي ابتداءٌ من 
نهاية القرنين الثاني والثالث هجريين . فكان ذلك إيذاناً بانتصار النقل وقتل العقل حتى 
يومنا هذاء أي أن الفقه الوروث نشا عن مبادئ الإسلام المطلقة» مضافا لها الأدوات 
العرفية اللستعملة في ذلك الوقت» متوافقاً مع السلطة الطاغية» فجاء هذا الفقه توفيقيا» 
أو - إن ششفت ی ليوفق بين مبادی الاسلام وطغيان السلطة القائمة» بحيث 
انتصرت مدرسة الحديث» وانهزمت مدرسة الرأي" لأن فقهها وفتاويها جاءت متوافقة 
مع رغبات سلطة الدول التي تعاقبت على الحكم والتي كانت مقرة بالطغيان تحت شعار 
الشريعة. هذا الأمر الذي نحده فى كل الدو ل الطاغية ذات التوجهات الأيديولوجية 
المختلفة سواء كانت دينية أو غيرها كالشيوعبة» بحيث تمارس هذه الدول طغيانها العرفي 
على العامة بإخضاعهم لاطار معرفي حدد ومنعهم من الخرو ج عليه أو تجاوزه لأن ذلك 
يهدد و جودها. وتستعمل في ذلك أجهزة مخابراتها لوضع المجتمع تحت المراقبة وإلزام 
آفرادهباتباع منهج معرفي مسطر من قبلها بالقه ومنعهم من الوصول إلى مصادر 
معرفة خارجة عن تلك التي وضعتها لهم» ومنعهم أيضاً من التجمع بعضهم مع البعض 
الآخر. فتتحول بذلك هذه الدول إلى دول أمنية تحکم قبضتها الحديدية على الجتمع 
فتحرم أفراده من أبسط حقوقهم المثلة في الحرية یکل أنواعها: المعرفية» الشخصية» 
الاجتماعية. ..» ما يولد ضغطاً كبيرا على المجتمع يدي في غالب الأحيان إلى الانفجار 
كما حدث في الاتحاد السوفييتي سابقاً وفي ثورات الربيع العربي مؤخرأء بفضل الثورة 
التکنولوجية والمعلوماتية التي حصلت في العا م نتيجة تطور وسائل الاتصال والمعلوماتية 
التي سمحت لأفراد الجتمعات العربية التمردة بتجاوز النمط المعرفي الذي فرضته 


۱ لزید من التفاصيل انظر: ابن تيمية» درء تعارض العقل والنقل. 
۲ علماً أن مدرسة الرأي لأبي حنيفة اعتمدت على المنطق الصوري فوقعت في الوهم وفي ما یسمی الحيل 
الشرعية. 
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عليهم سلطات دولهم» وسمحت لهم بالاتصال دون تجمع وتشكيل مجموعات. إن 
الفقزة المعلوماتية (المعرفية) التي حصلت في العا لم سمحت لهذه الشعوب (تونسء ليبياء 
مصرء اليمن» سورية) باستعمال الأنترنت والفيس بوك (مواقع التواصل الاجتماعي) 
لتمرير المعلومات وتسريبها بهدف تنظيم ثوراتها دون أن تتمكن أجهزة الدولة من 
السيطرة على ذلك. فقد تمكنت هذه الشعوب من تحاوز المستوى المعرفي للأجهزة 
الأمنية لدولها ما سمح بنجاح ثوراتها وإسقاط أنظمتها الطاغية التي كانت قائمة مدة 
من الدهر في بعض هذه الدول. 


رابعا- الطغيان الاجتماعي 


تندرج تحت الطغيان الاجتماعي كل العلاقات الاجتماعية الموروثة من العهود السابقة 
بكل ما تحمله من ثقافة احتماعية رسخت باسم الأعراف والتقاليد الاجتماعية» وصارت 
تمثل هوية المجتمع. وقد كنا تطرقنا لسلطة الأعراف على الفرد في المجتمع حتى أن الفرد 
في الجتمعات العربية أصبح همّه الأول منصبّاً على الحفاظ على صورته (موددم]) فيه 
لدرجة يصبح فيها الفرد مذعناً للأعراف بشكل لا يوصف» فقط كي يحافظ على هذه 
الصورة ويسلم من النقد والتهميش من الآخرين. وقد يصل التطرف في مجال الأعراف 
أحياناً إلى حد إدراج التقاليد الاجتماعية تحت باب الحلال والحرام! ویتجلی هذا النوع 
من الطغيان في وجوه كثيرة نأخذ منهاء على سبيل المثال» صراع الأجيال. إذ نجد هذا 
النوع من الطغيان متجسّداً تحت شعار "بر الوالدين“» بسبب اضطهاد الأبناء من قبل 
الآباء باسم الأعراف والتقاليد» حتى قد يردد أحد الآباء لابنه حين عدم اقتناعه بتقليد 
أو عرف ما وخالفته بقولهم له: ”عيب تعمل هيك". 

علماً أن صراع الأجيال قد حسم في الإسلام لصالح الأبناء من الناحية التطورية؛ 
ولصالح الاباء من الناحية الأخلاقية. فالابمان بالله لا علاقة له بصراع الأجيال الذي 
يظهر بين الاباء والأبناء ويعمٌّ المجتمع كله. وقد خصص الله سبحانه قصة كاملة عن 
صراع الأجيال في سورة الکهف, بدأت بالآية ٩‏ بقوله تعالى :لأ حَسبْت أن أضحَابَ 
الهف وَالرّقيم اوا من آياتتاعَجَبّا)» پل قوله تعالى: . .فلا مار فيه الا مرا ظاهرًا 


۳۰ 
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ولا تفت فیهم مهم ذا) بحيث تكشف لنا القصة عن الحقائق التالية: 

-١‏ وجود مجتمع مشرك غير مؤمن بالله في قوله تعالى: : لاء وما لنَّذُوا من دُونه 
هه لول يون يهم بشلطان بين فَمَنْ الم من اتَرَى على الله ذبا (الكهف: 6 

۲ - خروج طليعة مؤمنة قليلة لكنها شجاعةء تدعو إلى الإعان بالل والتوحيد في قوله 
تعالى: : لوَرَبَطنا عَلَى لوبهم ! قَاموا قََالُوا ربا رَبُ السَمَاوّات والأض لن ندعو من 
ونه اد ناذا ططا)ه (الكهف: 00 

ونقف هنا لنشير إلى أن الدعوة إلى توحيد الألوهية جاءت هنا انطلاقا من الإيمان 
بالربوبية. فوسيلة الاستدلال على ألوهية الله في حال عدم وجود وحي» هي الانطلاق 
من ربوبيته. وأهل الکهف لم يكونوا أنبياء ولا رسلاً يوحى إليهم. أما ذكر الالهة بالجمع 
عند قومهم فهو للدلالة على شرك القوم وتعدد الآلهة حسب الاختصاص» كابر والشر 
والخصب والمطر. .. أما ذكر الاله مفرداً عندهم فهو للدلالة على إعان بالله الواحد 
رب السموات والأرض. وللدلالة على أنهم قلة قال تعالى (فتية)؛ وللدلالة على أنهم 
شجعان قوله تعال : لِوَرَبَطنا عَلَى قلوبهم). ونفهم من هذا أن الدعوة إلى التوحيد في 
جتمع مشرك لا تيدأ إلا بالقلة الشجاعة لتواجه اطمع الكثير وعداوته. . ونحد هنا کلمة 
الله التي سبقت لأهل الأرض وهي حرية الاختيار» وبدون هذه الدعوة لا معنى لكل 
شيء اسمه توحيد. 

۳ - إن وعد الله حق» والباطل مهما طال أمده لا بد زائل ولو بعد حين» وهذا الحين 
قد لا یشاهده من دعا إلى الحق» بل يأتي بعد وفاته. 

٤‏ - إن الساعة آتية لا ريب فيهاء وان الوت کالسبات كما في قوله تعالی: کب 

يوْمَ رها بوا إلأَعَسيّةٌ از صحَامَا (النازعات: ۹3 

- انقسام أهل المدينة في فتية الكهف إلى قسمین بدليل قوله تعالى : : «إإذ یاون 

هم أَمْرَهُمْ. ..) لكن الأكثرية التي غلبت هي الأكثرية المؤمنةء وهذا يعني أن الإيعان 
ا ار ۱ ۱۳ 

-٦‏ موت أصحاب الكهف بعد رجوعهم إلى المدينة» بدليل قوله تعالى (لنَتَحدَنَ 
له مَشجد)» بعد أن لم يستطيعوا التعايش مع جيل يسبقهم بثلائمائة سنة» حتى لو 
كان هذا الجيل مؤمنا. 


الدين والسلطة 


والسوال الذي يطرح نفسه هنا: لماذا لم يستطع أصحاب الكهف التعايش مع جيل 
مؤمن جاء بعدهم بثلاثة قرون؟ الجواب هو: لأنهم عاشوا في زمن آخر غير الزمن 
الذي بُعثوا فيه» وهذه هي الرجعية» أي العيش بفكر زمن آخر غير الزمن الحاضر. وهو 
اصطلاح نطرحه كثيراً في أشكال عديدة وصور شتی» حتى أنه يختلف في دلالته من 
شخص إلى آخر» ومن بلد إلى آخر. فالرجعي في الحساب هو الذي يستعمل أصابع 
آلیدین بدلا من الآلة الحاسبة؛ والرجعي في البناء هو الذي يخلط الرمل والإسمنت والماء 
بيديه بدلا من ال جبالة؛ والرجعي في الدراسات الإسلامية هو الذي يتبنى النظم المعرفية 
وأدوات استنباط العرفة السائدة في القرن الثاني الهجري» ويريد الحفاظ عليها في القرن 
العشرين والواحد والعشرين!!؟. 

أما التقدمي. بالمقابل» فهو الذي يتبنى النظم المعرفية وأدوات المعرفة السائدة في 
القرن العشرين والواحد والعشرين في دراساته الإسلامية» علماً أن كليهما موّمن بالله 
وملائكته وكتبه ورسله واليوم الآخرء وكليهما موّمن بأن النبي صلى الله عليه وسلم 
خاتم الأنبياء والرسل. لكن الأفضلية تبقى للتقدمي لأنه قادر على استيعاب الرجعي 
وفهمه أما الرجعي فغير قادر على فهم التقدمي واستيعابه» ولا يريد ذلك أصلاً. كما 
أن التقدمي بواسطة تطور الأدوات والنظم المعرفية المستعملة لديه يستطيع أن يتجاوز 
الرجعي للوصول إلى حقائق معرفية متطورة تمكنه من تطوير المجتمع وترقيته معرفياً 
وحضاريا. 

وأشير هنا إلى الأطروحة التي تقول دائماً: لو أن الله بعث الصحابة أجمعين في القرن 
الواحد والعشرين لوا لنا مشاكلنا ورفعونا إلى السوؤدد والرفعة. وهذا الكلام نوع من 
الوهم لأن ذلك لو حصل لكان شأنهم شأن أهل الكهف. فالصحابة عاشوا في القرن 
السابع اليلادي» واستعملوا الأدوات العرفية للقرن السابع» وتاريخية القرن الساب» 
وفهم القرن السابع للقرآن والكتاب» وهذا أمر لا مناص منه. ولو تواجدوا معنا في 
القرن الواحد والعشرين» بأرضية القرن السابع؛ فلن يفيدونا في شيء؛ وسيكونون عبعاً 
عليناء وسنضطر لأن نحجر عليهم. هذا هو حال السلفية الإسلامية التي تريد أن تحضر 
الصحابة وعصر النبوة والخلفاء الراشدين إلى القرن الواحد والعشرین؛ وتفرضه فرضا 
على أنه الإسلام النقي الصافي. فقد وقعت في الرجعية الإسلامية حين ظنت أنه يمكن 


۳ 


الطغيان 


أن يكون هناك إسلام بلا تاريخ وأسقطت لا تاريخية الشعائر على كل شيء في حياة 
الانسان علماً أن الشعائر خضعت للاختلاف بين الملل» ووقعت في صراع مع التقدمية 
التي لايمكن أن ن تفصل فهم الإسلام عن الشروط التاريخية المنتجة لهذا الفهم. 
هذه الناحية تختلف عن صراع الأجيال» فصراع الأجيال صراع آباء وأبناء من 

جیلین أما صرا ع الأدوات والنظم العرفية فهو صراع في جيل واحد. . وتظهر خطورة 
هذا الصراع» الذي قد يودي إلى صدام من کون الرجعي في الدراسات الاسلامية 
إنسان متشنج يريد أن يفرض الإسلام اللاتاريخي على الناس بالقوة كما يراه» نحت 
حجة حاكمية الله مستعیناً ومعتمداً على السلطة الطاغية؛ التي هو بالاصل مسوَّغ 
وجودها باعطائها صفة الشرعية. ففي قصة هل الکهف سم الصراع.عوتهم جمیعً 
بعد أن لم یستطیعوا التعايش مع ما کانوا هم آنفسهم یدعون إليه 


خامساً- الطغیان السياسي 


ليس القصص القرآني کتاب في التاریخ یسرد الحوادث بترتیب زمني لمجرد |خبارنا ماذا 
فعل زید أو عمروء فهذا النوع من السرد موجود في کتب الأخبار وهو من اختصاص 
المؤرخين» لکن القصص الق رآني» عا فيه القصص الحمدي, تفسیر للتاریخ وقوانینه. 
وخط سيره بالعارف والتشریعات» وإيراد الظواهر الفكرية والسياسية والاقتصادية 
التي هي ليست قوانين زمنية كحدث تاريخي وإنما كقانون تاريخي. . مثلاً على ذلك» 
الظاهرة الفرعونية 0 الهامانية والظاهرة القارونية. فالقران لم يذكر الاسم 
الحقيقي لفرعون أو هامان أو قارون» بل اكتفى بذكر الألقاب كرموز تعتر عن ظواهر 
الطغیان السياسي و الطغیان الديني العقائدي و الطغیان المالي الاقتصادي و حالفات هذه 
الأنواع الثلاثة للطغيان وعلاقتها ببعضها. 

فقد ورد ذكر فرعون» کرمز للطغيان السياسي والسلطة (175) مرة فى القران» 
تحت عه لت کرادت عن الرضرهوالارث والصدقات زرح ای 
والحج مجتمعة» مما يدل على أهميته وعلی أهمية همية أن نفهم أن هذه الظواهر والقصص ۸ 
تأت لجرد تسلية النبي صلى الله عليه وسلم كأحداث تاريخية تم تسجيلها بعد وقوعها. 


۳۳ 


الدين والسلطة 


فالقصص القرآني جاء من الإمام المبين», أي من قوانين مفتوحة قابلة للتصريف بدلالة قوله 
تعالى : لد كان في قَصَصهعْ عة ولي الاب ما ان خدیا ری ولکن تضدیق 
لدي بن ده فصل کلف نی ورم مس وسف: .))061١١‏ 

إلا أن ثمة ثلاثة قوانين مغلقة للتاريخ جاء بها القرآن ليست من القصص والإمام 
المبين بل هي من اللو ح المحفوظء قوانين عامة ناظمة للتاريخ وغير قابلة للتصریف» هي : 

- القانون الذي يشير إلى أن الزمن كفيل بإهلاك كل امحضارات. وإلغاء الأشكال 

القديمة وإبدالها بأشكال جديدة» وأن كل حضارة تبلى مع الزمن؛ فتبدأ بطور ابشنین» 
ثم الطفولة» ثم الشباب» فالكهولة» فالشیخوخة فالوت. ثم ينشأ من أحشاء هذه 
الحضارة جنین حضارة جديدة... وهكذا. وأن الأزمات الاقتصادية من الأسباب 
الرئيسية لهلاك الحضارات» كما جاء في قوله تعالى: ولد أَحَذْنَاآلَ فرْعَوْنَ بالسّنِينَ 
تفص من المرّات للم كرود (الأعراف: . ونلاحظ هنا في قوله (آل 
فرعون) یقصد به سلسلة الحضارة الفرعونية بکاملهاء كما نلاحظ القانون العام 
(السنین) و القانون الخاص (نقص من الثمرات) وهو ما نسمیه الآن نقص الاستثمارات 
والأزمات الاقتصادیة. 

۲- القانون الذي یقول ان الامتیازات الطبقية تؤدي إلى دمار احضارات (القری) 
الذي ورد في قوله تعالى: «وذا أَردْنَا أن هلك قري نا مترفیها فَفسقوا فيا فَحَقَّ 
E‏ نها تذمیراگه (الاسراء: 15 ) إلا أن المسافة الزمنية بين سيطرة أصحاب 
الامتیازات الطبقية وبين الإهلاك قد تطول أو ی و ی 
تعال: # یسنج ونك بالْعَدَّاب ولن يُخلف الله وَعْدَة ون ماع رَبك کالّف سَنَة a‏ 
ل 3 8 
وأكد هذا القانون في قوله تعالى: و قلت أمَ نیم من رما الله مه 3 
مهم با قدیذا ونر إلى ریکم ولا ت e‏ 6 

۳- قانون الهلاك الحتمي لكل الحضارات قبل یوم القيامة بغض النظر عن صانع 
الحضارة هل هو قديس أم شیطان. وهو قانون يمكن محرفته فقط لانه مخلق» وجاء فی 
قوله تعالى : وان من قري إلا خن 8 مهلکوعا قبل يوم لیام م و موه ابا غدیدا 
ان لك في اْکتاب مشطو را (الاسراء: ۸). 


۳۱ 


الطغيان 


بينما الحديث عن الطغيان السياسي والاقتصادي» كمناط للتصريف الإنساني؛ 
وکقوانین مفتوحة ة من الامام الیین» رحد للتأمل والاعتبار» فيبدأ بالآيات التالية: 

- و نریڈ أن عن عَلَى الذي اسمُضُعهُوا في الأزض هم انم ويه ارت 
* نکن له في الأَرْضٍ نري فرْعَوْنَ وَهَامَانَ وَجُتُودَهُمَا مهم ما كانُوا یخذرون) 
(القصص: ))5-٠‏ 

- لوَأوْحَبْنًا ِل أ مُوسَى أن أزضعيه اد خفت عَلبه قه ف اليم لا تخاني ولا 
نا راو لك وجاعلوه من الزسلین الط آل فرْعَوْنَ لیکون لمعلا وَحَرَنا 
إنَّ فرْعَوْنَ وَهَامَانَ وجنودممَا كانُوا خاطیین 4 (القصص: ۸-۷ 

- وَقَالَ فرعو با یل علدث لكم تن له غريفاوقذ لي يا امان على 
الطين فَا محل لي ل رخا لعي طلغ إلى له مُوسَى وَإئي لأظنُهُ من الکاذیین)4 القصص: 
«(TA‏ 

- اشكر موجه في الازض يعبر الح وَظنُوا م إا لا يرون »ناه 
وه اه في الي انظ کیت كانَ عاقبة الظالمينَ)» (القصص: 0۳۹ 

وَجَعَلنَاهُمْ ُو إل روم فتاه یرون (القصص: 34640 

193 ون كان من قزم مُوسى نیعم وی من لكو تال ما لوأ 
الْعُصْبَة وب الوه ذال له قو مه لا فرح إن اله لايْحبٌ اف حین)4 (القصص: «(¥٦‏ 

- وقي لقي سره ساجدین * قاو امنا برب ال * رب موی وَهَارُونَ * 
ال عون آمشم به قبل | 0 
ار اف تَعْلَمُونٌ * لفط يديك ور من خلاف تم کم سین 
(الأعراف: ۰۱۲-۱۲۰ 

- ده ومد وقد ین آم من نساکنن ون یم قیال ماهم هم 

عن السّبيل وَكَانُوا مُسْتَبْصرِينَ * وَقَارُونَ وَفرْعَوْنَ وَهَامَانَ ولد جاتهم موسّی بالینات 
توا في الأزْض وما كانُو سابقين (العنكبوت: E‏ 

- نکد دنا بذبه فمنهُم من ازسلنا عليه حَاصبًا و متهم من له الصّئِحَة 
ومهم من تفا به رض وَمنهُم م رتا وم كاد اله هم ولكن اوا أنفْسَهُمْ 
يَظلمُونَ (العنکبوت: 4۰)» 


۳۱۰ 


الدين والسلطة 


- ولد اسلا مُوسَى بایائا وَسْلْطَان مین * إلى فرْعَوْنَ وَهَامَانَ وَكَارُونَ فَقَالُوا 
سَاحرٌ کاب (غافر: TEYE‏ 

- لوَقَالَ فرع با ماتا اي حا علي أل یاب * ساب السّمَاوَاتَ 
فاطلع إلى له موی وَإِيِ له کاب لك ین عون سوه عمله وضد عن پل 
وَما یذ فرْعَوْنَ إلا في تباب (غافر: (TY‏ 

وستحاول من خلال هذه الآيات تعريف مصطلحات فرعون وهامان وقارون 
وإعطاءها مضمونها المعاصر: 

أما فرعون» فقد اشتقت من جمع فعلين في اللسان العربي» وهما أصلان صحیحان 
- حسب معجم المقاييس -: ”الأول (فر ع) يدل على ارتفاع وعلو وسموء ومنه (الفرع) 
وهو علو الشي» وفرعت الشيء فرعاً إذا علوته» ويقال أفرع بنو فلان إذا انتجعوا في 
أوائل الناس» وفرعة الطريق ما علا منه وارتفع. والثاني - حسب تاج العروس - ل 
عون) وهو أصل صحيح ومنه اشتقت الاعانة والماعون والعوان“ والضربة العوان التي 
تحتا ج إلى مراجعة (تاج العروس وكتاب العين للفراهيدي)» والحرب العوان التي كانت قبلها 
حرب بكرء ثم تكون عواناً كأنها ترفع من حال إلى حال أشد منها. فالعوان هي التي لها 
قیل ولهابعده کالفرة العوان في قوله تعالى: «[. .قال هی وله رل َارضُ ولا 
بكر عَوَانَ بن لك افعل وم نموه (لبقرة: ۰60۸ والعوان في البقر هي التي قبلها 
بكر وبعدها فارض. ومن هذين الفعلين (فر ع + عون = فرعن) نأتي إلى معنى فرعون» 
ففرعون هو أعلى الهرم في السلطة ويحمل صفة الطغيان (البطش والشدة) وهي ظاهرة 
كانت قبل موسى وبقيت بعده» وهي التي نطلق عليها ظاهرة (الحاكم الإله)» وتطلق على 
ممارسي أعلى أنوا ع الطغيان السياسي والبطش والشدة ماضياً وحاضراً ومستقبلاًء بغض 
النظر عن أسمائهم الحقيقية كأشخاص: رمسيس وتحتمس وأمنحوتب. وفي القرن الواحد 
والعشرين مثال: لينين» ستالين» هتلر» موسوليني» صدام حسين» القذافي» آل الأسدء بينما 
كان حسني مبارك وهواري بومدين وین علي وعلي عبد الله صالح دكتاتوريين ول يكونوا 
حکاما آلهة. 

همه ول ره هر ای ی 2۷۱۱۳۸۰ 3۳ ی 


2# 


قوله تعالی: ونر لتا لك الکتاب با 0 ی یه من الکتاب میم 


۳۱۹ 


الطغيان 


علیّه. ۰ (الائدة: 4۸). فهامان جاء لقبا للشخص الحافظ لأوامر الآلهةٍ والرقيب 
عليها بين الناس» ومثاله في قوله تعالى: طرََانُوا درد لهتکم ولا رن وا ولا 
سُوَاعًا ولا یوت وَيعُوق وَنَسْرَاك (نوح: ۲۳). 
جاء ذکر الالهة بصيغة الجمع للدلالة على تعدد الاله وعلی أن لكل له هامانه 
الخاص» وعلی أنه كان لقوم نوح خمسة آلهة» وعندهم خمسة هامانات» أو ما نسمیهم 
رجال دين» يعون أنهم حافظون لتعاليم الآلهة ورقباء على تنفيذها بين الناس» أي 
الحفظ كجانب إلهي من المهمة ورقابة التنفيذ کجانب إنساني للمهمة. وحين يتعدد 
مس ل و 
في السلطة أ و ما نطلق عليه رأس السلطة الدينية (رئیس العلماء). وحتی في حال دين 
الإله الواحد خالق السموات والأرض» بعیدا عن الوثنية والأصنام وتعدد الآلهة» فكل 
الذين يدعون أن نهم حافظون لدين اللهء رقباء على تطبيقه» وأن الدين يمر من خلالهم 
في الاتحاهین من الله أو من الرسول إلى الناس» ومن الناس إلى الله هم من الهامانات» 
عرفوا ذلك آم لم يعرفوه» شاووا ذلك أم أبواء آشخاصاً کانوا أو مؤسسات. ..فقد جاء 
الإسلام للناس كافة دونما حاجة إلى هامانات» وإذا رأينا أو سمعنا من يدعي الاختصاص 
py‏ 
یغض النظر عن اللقب الذي يعطيه لنفسه. 
أما قارون فقد جاء من فعل (قرن)» وهو أصل يدل على جمم؛ فالقرآن سمي قرآنا 
ی GS‏ . وعرفه الله سبحانه.بمحض الغنى 
في قوله: . .واه من الكتُوز ما إن مفانحه لتنوأ بانغضبه أولي الْقرّة لد قال لَه قوم 
ل تفخ إن لله لاحب ارس (القصص: ۷۷ وبانه لیس له وطن | و قومية في 
قوله: : إن قَارُونَ کان من قوم مُوسَى فبعَى علنهم. .. (القصص: »)۷٦‏ فقارون من 
قوم موسى لكن الله صفه مع فرعون وهامان في قوله: قرو وَفرْعَوْنَ وَهَامَانَ 
وَلَقَدجَامَهُم مُوسَى بالینات. .. (العنكبوت: ۹ كما أخبرنا الله سبحانه في هذه 
الآية بان هولاء الثلاثة أعوان (عوان) لهم سوابق وسيكون لهم لواحق» وذلك في قوله: 
..سمَاسْتَكيرُوا في الأَرْض وَمَا كَانُوا سَابقين) (العنكبوت: .)۳٩‏ فقارون فرعون 
kL N‏ رت و 
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من الكنوز همان اه لوا اه يلم لكن ذلك لا يعني ادا أشمالة 
الوطنية؛ أو الغنى المشروع» فقارون لقب لنوع خاص من الغنی» هو الغنى الاحتكاري 
الكبير» وليس الغنى بشكل عام» لأن الغنى النسبي والفقر النسبي من ظواهر جدل 
المجتمعات الانسانية كما أسلفنا. 

وقد أطلق القرآن على بقية الناس مصطلح (الستضعفون في الأرض)» وهؤلاء 
الستضعفون قادرون على مواجهة فرعون وهامان» كما في قوله تعالى: ...وري 
فرْعَوْنَ وَهَامَانَ وَجُنُودَهُمَا مهم ما كَانُوا يَحْذَرُونَ4 (القصص: 5). هنا نلاحظ أنه لم 
يضع قارون مع فرعون وهامان» ووضع فقط السلطة السياسية والسلطة الدينية» وهذا ما 
ستبيّنه عند دراسة العلاقات بين هؤلاء الثلاثة» فلنأخذ الآن صفات كل من هذه الألقاب. 

لقد قلنا إن فرعون لقب وليس اسم علم لشخص بعینه» وقلنا إنه يعني الطغيان 
السياسى والانفراد بالسلط فمقومات هذا الطغيان والانفراد هي اذعاء الربوبية» 
واذّعاء الالوهية فى العصر الخال من الاد الوح يكل یه ی ور قابل للنقد 
والمراجعة وكل شيء يتم تحت مظلته. أما اعاء الربوبية كما في قوله: 3 .آنا رب 
الأغلى) (النازعات: ۲4) وقوله: لإا قَوْم یس لي مُلْك مر وَهَذه الأنْهَارُ نري 
من تحتي فلا ُبْصرُونَ4 (الزخرف: »)١١‏ فيدعي لنفسه صفات الززونية الي وردت 
في قران : إن طش رَبك دید *إِنَهُ هُوَ یندی وَيُعيدُ * وَهُوَ الْعَفُورُ الوَدُودُ *ذُو 
لعف الجید * ال كا بريد (البروج: OEY‏ 

وأما ادّعاء الألوهية كما ورد في قوله تعالى : وال عون ابا الما علنث لکم 
من له غير ي. ۰۰ (القصص: ۸ فيدعي صفة الألوهية التي جاءت في قوله تعالى: 
9 ..أنْصرٌ به ومع ما هم من دُونه من ولي ولا يشر في حكمه أَحَدَاكه الکهف: 
۲ فالحاكم الإله يبدأ بالادّعاء بأن کل البلد ملك شخصي له ويتصرف على هذا 
الأساس (أليس لي ملك مصر) ثم ينتقل إلى التصرف على أساس أن الناس ملكه أيضاء 
تمهيداً للادعاء الثاني» وهو ادعاء الألوهية الذي يختص بالعاقل فقط كما في قوله: 
ما علمت لكم من إله غيري) وقوله تعالى: لإلا یال عَمًا يَفعَلُ وَهُمْ يُسْأَلُونَ» 
(الأنبياء: ۲۳). فالألوهية تتضمن الطاعة الكاملة من الناس لفرعون بألا يتصرفوا بشيء 
بقناعاتهم الشخصية دون إذن منهء لذا قال فرعون للسحرة 5 3. .امم به قبل أن آدَنَ 
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کم ۰ (الأعراف: راي لكر مد تن یدیک رازجلکم 
من خلاف تم کم معن (الاعراف: ١‏ لا لانهم آمنوا برب موسی 
وهارون» وافا لأنهم آمنوا قبل أن يأذن لهم ولو آنهم استأذنوه لكان من المکن أن 
يأذن لهم لأنهم باستئذانهم إياه لایتحذونه في ألوهيته. وهذا ما يفعله الدكتاتور عندما 
يشتد عليه الضغط بالقيام بالإصلاحات في المجتمع» وذلك بالسماح بوجود معارضة 
على شرط أن تتقيد بشروطه التي يضعها لهاء مع وجود دستور یوضع بإرادته وعقاسه. 

هاتان الصفتان من صفات الحكم الطاغي المطلق» ومن صفات الظاهرة الفرعونیق 
ولا ترالان قائمتین حتی یومنا هذا. فليس من الضروري آبدا أن يقف الطاغي ویعلن 
مرف اند زب لت را له بکان ا وق يدرف لك تن لات ومن قط 
الحكم نفسه. مقابل ذلك نحد أن الناس الذين يعيشون تحت سيطرته لهم صفة الأشياء 
فالمجتمع عدد على الهامش» بغض النظر عن المنظمات والمؤسسات الموجودة فيه. . لذا 
وصفهم تعال بالفسق في ظل فرعون بقوله: فانَخف َوْمَهُفََطاعُوةُ هم کانوا وم 
فاستینه (الز خرف : ٤‏ ۵). 

أما الصفة الثالثة من صفات الطغیان فهي صفة ”فرق تسد“ كما وردت في قوله 
تعالى: إن فزعو علا في الأَرْضٍ وَجْعَلَ ها یا ..الآية# (القصص: 6 فمن 
سمات الطغيان السياسي تست سنك كان استعمازيا أم محلياًء أن يفرّق بين الناس 
ويجعلهم طوائف وشيعاًء بتشجیعه الانقسام العرقي والطائفي والمذهبي. 

أما الصفة الرابعة فهي وجود بطانة تنفذ أوامره وتعتبره إلهاً حقيقيء أطلق عليها 
سبحانه اسم الملا في قوله: وال نزن با هل تا عَلْتُ لكم من اه َرِي)» 
وتشكل هذه البطانة طبقةٌ كاملة لا بد منها لكل حاكم طا غ» تؤيده في كل شيء؛ ومن 
صفاتها أنها تأخذ سلطاتها من سلطات فرعون, فتتكلم باسمه وتأخذ من الناس ما 
3 ء باسمه» وتزرع الرهبة في القلوب باسمه؛ وتتمتع بامتیازات يحرم المستضعفون 
في الأرض منها تماما وتدشر الدعاية لفرعون على أنه الإله وأن كل ما يريده هو عزتهم 
ومنعتهمء لأنه يعلم مصالح الناس أكثر منهم» ولا يسمح بان يسمع أي شيء مغاير» 
حتى لو كان من البطانة والمقربين» كما ورد في قوله تعالى: «إنا تزم كم الک اليم 
ظاهرین في الأَرْض فَمَن يترا م من بس الله إن امنا قال فر عون ما 
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وم َمْدِيكمْ إلا سبيل الرشَادي (غافر: 59). 

آما الصفة الخامسة فهي زيادة الفساد في الأرض» لأن الطغیان السياسي استبداد» 
والصلاح والفساد من قوانین جدل الانسان والجتمعات. لکن النظام الطاغي یغلب 
الفساد على الصلاح إنما لا يبيده. ونعني بالفساد فساد الوظائف وأجهزة الدولة 
والعلاقات الاجتماعية والاقتصادية: وهذا من سمات الطغيان الأساسية في قوله تعالى: 
7 ر کیف قعل رَبك بعاد رم دات العماد * التي للملا في البلاد « ومد 
نی با الصّخْرَ لاد« وَفرْعَوْنَ ذي اناد لین عا في لاه «فأکترو فيه 
ماد (الفجر: ۱۲-۹). 

لنتأمل الآن حجج الطغیان السياسي عندما يواجه من قبل خصومه» الستضعفین 
في الارض» حين یطلبون منه التنازل عن الطغیان. والراحل التي عر بها نضالهم ضد 
الظاهرة الفرعونية الطاغية (الحاكم الاله) ثم نتأمل علاقة فرعون بهامان وعلاقة 
فرعون بقارون وعلاقة قارون بهامان» وعلاقة هؤلاء بالمستضعفين» دون أن ننسی أن 
علاقة فرعون بالستضعفین علاقة ربوبية وألوهية» لذا فهو ينظر إليهم ویتصرف معهم 
تصرف الراعي مع قطیعه من الواشي. 

تبدأمراحل مواجهة الطغیان السياسي من قبل الستضعفین في الأرض هر حلة النضال 
السلمي و الجادلة بالتي هي أحسن» والقول الحسن (الاحتجاج السلمي) كما في قوله 
تعالى : ابا إلى فزعون له طغی * فقولا لَه لا یا له كر أو تسى (طه: 
4-41 4). ولا كانت صورة الطاغي عند الناس هي صورة البطش والارهاب» فقد 
أجاب موسی وهارون: #. .نا تخاف أن یفرط عَلَينا أو أن یی (طه: «(fo‏ 
وذلك لأنه علك مقالید الامور كلها بيده» من سلطة وأموال یسخرها الحاكم الطاغي 
وبطانته لاستعباد الناس وإذلالهم» > كما في قوله تعالى: قال مُوسَى را | إنْك آتیت 
ْعَوْنَ وعلام زین فلا في اللََاة الب نا ليلو عن سبيلك ربا اطمل عَلَى 
نالیم وَاشْدُدْ علی فلوبهم لا وا نی یروا لاب اليم (یونس: ۸ أي 
أن عقوبتهم ليست في الآخرة فقط وإنما في الحياة الدنیا» وعلی أيدي الستضعفین في 
الأرض. 

ونحد أن الحاكم الطاغي يواجه هذا القول اللين (الاحتجاج السلمي) لتحرير الناس 
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من العبودية بالتکذیب أولء وبالتشکيك في النویاه كما جاء في قوله تعالی: وود 
0 أن ات ارم الظالمينَ *قَوْمَ فرْعَوْنَ ألا یقن * قال رَبٌ نی اف 
يُكذبُون» (الشعراء: 1-1۰ لكن الدعوة بالقول اللين» في مرحلتها السرية» 
مار وی طوقال رجل موم من 
آل فرعون يكت پا فود رجا أن يول ري اله. ...© (غافر: ۲۸). كما نری أن 
موقف الأنصار المؤمنين سرا موقف وسط وحيادء يأخذه كثير من الناس في هذه ار حلق 
نحده في قوله تعالی: #. .ون یك کاذبا علي که وان يك صادقایُصبکم بَغض الذي 
ی کم... 46 (غافر: ۲۸). لکن هذا الموقف ينقلب إلى مواجهة علنية بعد يمان السحرة 
وانتشار الدعوة (حركة التمرد والانشقاق). 
هنا ينتقل الحاكم الطاغي من التكذيبٍ إلى البطش والاعدام كما في قوله تعال: 
مجاهم باق من عدا الوا فلو أي ان المع واشتخیو نام وما 
کید الکافین إلا في ضلال + وقال فرعون روني أل مُوسَى وَلْيَدعٌ ره اف أن 
ل دینکن أو أن يهر في الأَرْض اقساد (غافر: AY‏ ولك من هلان 
(قالوا اقتلوا)؟ لقد جاء الجواب في این (۲۳ <۲4) من سورة غافر في قوله تعالى: 
رف رُسَلَنَا مُوسَى بایاتتا وَسلطان مین * إلى فرْعَوْنَ وَهَامَانَ وَقَارُونَ فَقَالُوا سَاحرٌ 
گَذاب). فالذي اتخذ قرار القتل ثلاثة هم فرعون» رأس السلطة السياسية» وهامان» 
رأس السلطة الدينية» وقارون» رأس الأغنیاء و مثلهم (القوة الاقتصادیة). 
فالتحالف غير المقدس قائم بين هذه السلطات الثلاث لقمع الطالبة با حرية والتحریر» 
ولکن رأس السلطة السياسية الطاغية هو النفذ لرغبات هذه السلطات الثلاث كما 
يوضح قوله تعالى: وَقَال فرْعَوْكَُ ذَرُونٍ أل مُوسّی). فبعد فشل السحرة أمام موسی 
وسجودهم له و عانهم به (انظر سورة الأعراف: ۰ )سا فرعون إلى الاتهام 
بقلب نظام الحكم (یرید أن برجم من آزضکم پسخره. 6.۰ (الشعراء: ۳۵)» 
وحجته التآمرء التي يلجأ إليها كل حاكم طاغ عندما يتهدد نظام حكمه. فالوطن ليس 
أكثر من شركة تجارية» رأسمالها السلطّة وال نشاطها الوطن وعندما تتهدد هذه 
الشركة تُطرح نظرية الزامرة على الوطن كواجهة» » كما جاء في قوله تعالى: اويا 
ال مُوسَى أن أل عصال ادا هي تلف ما يَأْفَكونَ4 (الأعراف: 9 
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ونلاحظ هنا كيف انتصر الطرح الجديد على الطغيان بأنواعه وعلى رأسه الطغيان 
السياسي فى الواجهات الفكرية والعلمية» فقال بعدها: لقَوَقََ احق وَيَطل ما كانوا 
ون (الأعراف: ۸) واندحر الطرح البالي الذي استرهب الناس؛ وأصبح ها 
صغیرا: ا: طفغلیوا هتالك وَانقَلبُواً صاغرین)ه (الأعراف: 8. وآمن السحرة ة لأنهم 
تكنوقراط وليسوا من املأ لأن الانسان الهني یعرف أسرار مهنته» وإذا كان خلصا 
لها فإنه يقبل الطرح الأقوى والأكثر علميةء أما رجال الدين فلهم وضع هاماني خاص 
بهمء لا يقبلون معه باي طروحات علمية لأنها تهدد وضعهم الهاماني ومارساتهم في 
دعم تثبيت الطغيان الفكري والعقائدي. 

ثم يأتي دور هامان في صياغة نظرية المؤامرة بقلب نظام الحكم؛ ذلك أن هامان هو 
رئيس الكهنة والحافظ لدين الآلهة» فهو الرقيب على تنفيذها وانتشارها بين الناس» 
والتزام الناس بها. وعا أن دعوة موسى جاءت للتوحيد ولنقض تعددية الآلهة السائدة 
آنذاك» وتحرير بني إسرائيل من الاستعباد» فقد كان هناك خطر كبير على هامان ومنصبه 
وعلى فرعون وسلطته. » فعلاقة هامان بفرعون هي إعطاء الشرعية للسلطة الطاغية» التي 
ترضى عنها الآلهة . وكان طبيعياً أن يطلب فرعون من هامان أن يعرّفه بإله موسی» وعا 
أن مفهوم الربوبية والألوهية في ذلك الوقت كان مفهوماً جشداً ومشخصا يصوّر 
الآلهة مخلوقات تعيش بين النجوم أو على النجوم ولها قوة خارقة» فقد جاء طلب 
فرعون من هامان يعكس هذا 0 والتصور. ولهذا كان سؤال فرعون لموسى عن 
ربه يتعلق بالوجود المادي: لقال فمن بِکمّا یا مُوسَى 4# (طه: »)٤٩‏ ويجيبه موسى: 
طقَالَ ربا الذي الیل .هقی مه ). كما كان سؤاله يتعلق 
بالوجود التاريخي: : قال ما بل رون الأول)» (طه: ١‏ ©) ويجيبه موسى: : قال 
ما عند رّي في کتاب لا َضل رَبِي ولا یه (طه: ۲ ویتوافق ذلك كله مع 
التصور الشخص للاله عند فرعون في طلبه من هامان أن یدله على الإله الذي يزاحمه 
مقام الألوهية: وال فرعزن يا ا يها لا لمت کم من اه غَِي نارق لي با 
هَامَانُ عَلَى الین فَاجحَل ل صرحا لعي طلغ له مُوسَى وا له من الکاذیین)» 
(القصص: ۳۸). 

ونلاحظ هنا أمرين اثنين: أولهما أن إله موسى نافس فرعون في آلوهیته/ وهذا ما لا 


۳۳ 


الطغيان 


يسمح به فرعون» وثانيهما أن مفهوم الألوهية وخدمة الآلهة هي من اختصاص هامان؛ 
وأنه المعني بها مباشرةٌ لذا طلب منه أن يجعل له صرحا ليطلع إلى له موسی في الأعلى؛ 
كما هو مشخص في تصوره. ونعود إلى نظرية المؤامرة كنهاية مطاف» والتي تظهر من 
خلال قوله تعال : قال فرعو آمشم به بل آن نکن نم نکر مَكرْمُوهُ في المديئة 
شخرجوا منها لها فسَو وف تلم ون (الاعراف: ۳ هذا الخطاب و التهدید 
موجه لاجر الذين آمنوا تب یمور وبه تأتي مرحلة البطش الأكبر: 

- قطن آیدیک و ور من خلاف تم کم جْمَعِينَ# (الأعراف: 
۱۳۹ 

- وال فرع درون َل مُوسَى...4 (غافر: >۲). 

وهي ما نسمیه الآن مرحلة التصفية الجسدية. لکن الحاكم الطاغي یحتاج إلى 
مبرر لهذا البطش» وهذا المبرر هو الادّعاء بوجود مؤامرة في البلد لاستلام السلطةه 
وقلب نظام الحكم: م .ها كر مُکزنموه في المّديئة شخ جوا منها لها قوف 
تَعْلْمُونَ...# (الأعراف: .١)١77‏ 

لقد استعمل فرعون هذا ا مكر السيئ في مواجهة موسى ومن آمن معه» واستعمل 


١‏ مكر في اللسان العربي أصل صحيح يدل على الاحتيال والخداع (معجم مقاييس اللغة). . وقال الليث 
الکر: احتيال في خفية؛ ومكر به: كادة (تاج العروس). والمكر: صرف الإنسان عن مقصوده بحيلة. 
وهو نوعان: محمود يُقصد به الخير» ومذموم يقصد به الشر (مميط المحيط). والمكر في التنزيل الحكيم 
صنفان: مکر سيئ ورد في قوله تعالی: . .کر الى ولا یحیق الکر الم إلا بأهله. .46 (فاطر: 
(r‏ فإذا أخذنا مفهو م الکر بنوع من التآمر الحسن ترى أن الحياة في کل نواحیها مليئة به لکنه 
ا . أما أن نفهم المكر .ععناه السلبي فقط فهذا خطأ فاد ح وقعنا فيه» وعزونا معه 
كل خيباتنا وفشلنا إلى نظرية مؤامرة تحوكها قوى خارجية تتامر عليناء ما انعكس بشكل مخيف على 
عقليات الحكومات والمنظمات السياسية والأفراد» كتفسير ساذج للأحداث الداخلية والخارجية حين 

يقع الفشل والعجز. فعندما تطالب الدولة في الداخل بتحقيق ال النسبية» وبحرية التعبير عن الرأي» 
فالاتهام المباشر هو التآمر ثم التصفيةء وهذا حاصل أيضاً على صعيد النظمات السياسية» فكل منها تتهم 
الأخرى بالتآمر عليها لتبرر عداوتها لها. أما في الحقل النارجي» فكل فشل في حرب أو في خطة تنمية 
أو تحقيق وحدة يعزى إلى التآمر الخارجيء كذريعة لتبرير الفشل في مواجهة الأحداث العالية ومواكبة 
ركب التطور. وتعزى هذه الظاهرة في العقل العربي إلى علة تتجلی في سببين رئيسيين: : أولهماء أن 
العقل العربي عقل غير +حدلي » » ينظر إلى الأشياء والأحداث منفصلة عن بعضها البعض. ثانيهماء أن العقل 
العربي الحالي لا يعمل إلا من خلال الآخرء فهو عقل غير مبدع» الا 
وتحقيق الاستقلالية التاريخية. 
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الدين والسلطة 


نظرية المؤامرة لتبرير البطش الأكبر. فقد طلب موسى وهارون من فرعون تحرير بني 
إسرائيل: ...قازسل معا ني إِسْرَائيل ولا تَعَذْبْهُمْ. ..4 (طه: 417) فاتهمهما فرعون 
بتغيير الدين وإظهار الفساد في الأرض» وبعد فشله اتهمهما بالتامر على قلب نظام 
الحكم. 

ولننظر إلى قوله تعالى: إلتُخْرجُوأ منها لها فسوف تَعْلمُونَ) وتقديم الجار 
والمجرور على المفعول به» فموسى وهارون يريدان السكان (بني إسرائيل) ولا يريدان 
المدينة» أي آنهما يريدان إخراج أهلها منهاء لكن فرعون يقلب القصد ويتهمهما بالتامر 
والمكر للاستيلاء على المدينة بأن بخ جوا منها أهلهاء وهذا يعني قلب نظام الحكم الذي 
يستحقان عليه عقاب المتآمرين. هذا الأمر ما زال قائماً إلى يومنا هذا في أنظمة ”الحاكم 
الإله“ بحيث أن أهم صفة من صفات ”الحاكم الإله“ أنه يعيش خارج الواقع ولا يدرك 
الحقيقة إلا في آخر لحظة من حياته. فمثلاً فرعون موسى شاهد البحر وهو ی: ينشق وم 
يدرك إلى أين هو ذاهب في البحر حتى أطبق عليه البحر فأدرك الحقيقة» وهذه هي 
حال الحكام الآلهة. 

لقد EE‏ مع الرسول رص شي دعوته 2 تس القائم» بأبعاده العقائدية 
ان ثلاث مرح محال جات في قو تعالي: وک 
من خلال هذه للراحل نفهم مراحل السيرة ال ية لبي (ص)» إذ قبل البعثة كانت 
سيرته نظيفة جداً ولا غبار عليهاء حتى لقب بالصادق الأمين» فلم يستطع كفار قريش 
القدح بسيرته الذاتية. وكان عليه الصلاة والسلام معروفاً بين الناس ومن أوساطهم 
فلم يستطع كفار قريش الطعن بجذوره» ومن هنا تحجلت أول مرحلة عند قريش بعرض 
امال والثروة» ثم بعرض الملك» فأبى ذلك عليه الصلاة والسلام؛ فلجأوا إلى الكر السيئ 
والاتهام بالتامر حين أدركوا أن في تركه ودعوته نهاية النظام القائم وتدميره كلياً. .م 
اتتقلوا إلى المراحل التي ما زالت سارية الفعول حتى يومنا هذا في مواجهة كل دعوات 
التحریر و العدالة. 

۱- الرحلة الأولى (لیثبتوك)» وثبت أصل واحد في اللسان العربي هو الدوام على 


ترون 


الطغیان 


الشيء - حسب معجم المقاييس - ففي هذه ال رحلة یحاول الطاغي صرف العارضة عن 
هدفها وتثبيتها على ما كان دارجاً في الجتمع؛ أي باثبات الوضع القائم» باستعمال 
شتى آنواع الترغیب من مال ومنصب وجاه. 

- ال ر حلة الثانية و الثالثة (أو یقتلوك أو يخرجوك). وتأتي هاتان الرحلتان بشکل 
متناوب» أو تندمجان معأء فقد حصل مع النبي (ص) أنَّ كفار قريش حاولوا تثبيته فلم 
يفلحواء وعندما اكتسبت الدعوة أنصارها حاولوا تثبيت هؤلاء الأنصار» فأفلحوا مع 
البعض و لم يفلحوا مع الكثير» وتعرض الأنصار بعد ذلك إلى التعذيب الجسدي» وهرب 
أنصار الدعوة بأنفسهم إلى الحبشة؛ ليصل الوضع بعدها إلى مرحلة التصفية الجسدية؛ 
عندما تآمر كفار قريش على النبى لقتله» وواكب ذلك هجرته إلى المدينة. 

وهذا يفسرما قلناه إن القتل والإخراج قد يتناوبان فيسبق أحدهما الآخرء أو يأتيان 
معاء فيخر ج الحاكم الطاغي عددا من المناضلين المطالبين برفع الطغيان والحرية من 
أوطانهم» ويلجأ إلى التصفية الجسدية» ولكن يبقى عليه تبرير هذا العمل ويأتي التبرير 
و در م تسيا ويوكد التنزيل الحكيم مرة 
آخری على أن حاشية الحاكم الطاغيء الستفيدة من الأوضاع القائمة والامتیازات 

هي التي تحرضة على البطش؛ وتنصحه يذلك» کما في قوله تعالى: ۋوقال َد من 
قوم فزعون ت در مُوسَى وق سدوا في الأزض یر وَآلهَنَك قال سل ام 
وَنستځيي نامهم و َوْقهُمْ قَاهر وه (الاعراف: ۷) وهذا الاجراء ما زال 
بارس إلى يومنا هذا. 


او الطغيان الاقتصادي 


تتمثل في قارون ظاهرة الطغيان الاقتصادي» فقد وصفه الله سبحانه بقوله :¥ .و یناه 

من الْكُوز مان ما و بِالْعُضْبَة ویر ۰ (القصص: .)۷٦‏ وکنا أشرنا سابقاً 
إلى وجوب التمییز بين هذا النوع من الطفیان وبين ظاهرة الغنی والفقر التي هي من 
ظواهر جدل الإنسان والمجتمعات» ومن القوانين المغلقة التي لايمكن معها نفي أحدهما 
في أي عصر وأي جتمع. أما الظاهرة القارونية (الطغيان الاقتصادي) فليس لها وطن 
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ولا قومية. فقارون كان من قوم موسی» لکن ذلك ل يمنعه من أن يطغى ويبغى عليهم؛ 
وهذه سمة الشركات الاحتكارية العالمية ذات الجنسية الواحدة» أو متعددة الجنسيات. 
فالقارونية لا علاقة لها بالغنى الوطني (البروجوازية الوطنية) التي تلعب دوراً إيجابيا 
في تطور المجتمع وعلاقاته الاقتصادية. وخير مئال على الظاهرة القارونية احتكارات 
النفط» والكمبيوتر» والسيارات» والتعدين» والصناعات الكيميائية الأيرويابانية» التي 
ليس لها وطن» بل هي متعددة الجنسيات تضع الدول وأجهزتها في خدمتها. ولهذا 
يجب أن نميز في الظاهرة القارونية بين نوعين: 

أ- النوع الأول: القارون الإنتاحي» ومثاله الشركات والمصارف الأمريكية - 
اليابانية والأوروبية التي تحكم العام عملیاء داخل بلادها وخارجها. وما السلطات 
التنفيذية في هذه الدول سوى أداة تنفيذ لمصالح هذه الشركات والمصارف الكبرى'. 
ولهذه الشركات معياران في التعامل؛ من حيث أنها إنتاجية؛ الأول معيار داخلي» فقد 
وجدت هذه الشركات لكونها تؤمن بالعلم والعقل» وتؤمن بأن الليبرالية في الجتمع» 
والديمقراطية في السياسة» والرأسمالية في الاقتصاد» وحرية الصحافة» هي الشكل 
العلمی العقلاني للحياة في وجوهها المختلفة. ولا كانت هذه الشركات التي تمولها 
اا شركات منتجة بحاجة إلى مجتمع قادر على شراء منتجاتهاء ما يستلزم أن 
يكون دخل أفراد هذا الجتمع كافياً لشراء تلك المنتجات» لهذا نرى أن دخل الفرد هناك 
يرتفع» ونحد في تلك المجتمعات نسبة كبيرة من التكنوقراط الفنيين المتخصصين» كما 
نحد أيضاً تسهيلات للشراء وغالبية السّكان هم من الطبقة الوسطى. 

أما المعيار الثاني فخارجي» تنظر من خلاله هذه الشركات إلى العالم الثالث على 
أنه حقل تحارب» ومصدر للمواد الخام» ومستهلك. فهي لا تهتم بالتقدم الاجتماعي 
والاقتصادي والسياسي لهذه الدول» بل تتعامل معها معاملة ازدواجية المعايير» وبطريقة 
ذرائعية» على مبدأ ”فرّق تسد" فإذا راجعنا تاري: يخ القرن التاسع عشرء وهو قرن ذروة 
الاستعمار والنهب الأوروبي» لرأينا هذين المعيارين مترافقين») ولرأينا أيضاً أن القرن 
العشرين هو قرن التحرير وتشكيل المجتمعات والشركات الوطنية المستقلة» داخل هذه 
الدول. فإذا أخذنا فرق الستوی المعرفي والتكنولوجي بين هذه الدول ودول العام 


١‏ لزید من التفاصيل انظر كتاب رجال المال والمصارف يحكمون العالم. 


۳۳۹ 


الطغيان 


الثالث أد ركنا أنه كبير جداء وأن المستويات المعرفية والأيديولوجية المطروحة في العام 
العربي نم تبلغ بعد مستوى مواجهة الطروحات والإمكانيات الموجودة لدى ما يسمى 
العام المتقدم. والعالم العربي اليوم هو خير نموذج لطريقة تعامل هذه الدول مع الدول 
المتخلفة» إذ يكفي أن ننظر إلى معايير تعامل هذه الدول مع إسرائيل ومع العرب حتى 
نعي النهج الذي تسیر عليه في سياساتها. 

باس أما النوع الثاني فهو القارون الريعي» وهو الذي بدأ يتشكل في العالم العربي 
والاسلامي بعد الخلافة الراشدية مباشرق فالدو لة العربية ی وا 
لتصرف معظمها على العسكر (الأمن)» وكان ولاء العسكرتاريا للخليفة ولاء شخصيا 
لا للوطن» وأصبح الخليفة ذا سلطة علك من خلالها مفاتيح بيت المال بيده. واا 
حافل بالمكافات التي كان يغدقها الخلفاء على الشعراء المادحين» وكيف أعطوا الضياع 
والأراضي للمقربين» لأن الأراضي ملك الدولة» وبالتالي ملك للخليفة يعطيها من یشاء 
الفلاح والارض فكان من السهولة طرد الفلاحين مزاجياً. يقول ابن جبير بهذا المجال إنه 
زار الامارات الصليبية في سواحل بلاد الشام» وتأسف أشد الأسف حين رأى أن الفلاحين 
المسلمين» الذين تدخل أراضيهم ضمن الإمارة الصليبية» ينعمون بالأمن والاطمئنان أكثر 
بكثير من الفلاحين الذين يعملون في أرض تابعة لامارة الحكام المسلمين'. 


سابعاً- نتائج الطغيان بكل أنواعه على الشعوب العربية والإسلامية 


لقد أخذ الحاكم الاله في معظم البلدان العربية والإسلامية دور فرعون وقارون معاء لأنه 
أولاً حاكم طاغ» وثانياً لأن كل أموال الدولة تحت تصرفه» فكان أسوا نموذج لاتحاد فرعون 
وقارون» الذي ی يجمع الكنوز ولاينتج شيئاء و رأسماله السلطة والعسكر في شخص واحد. 
أما في إيران» وهي دولة دينية بامتیازه فقد تم جمع فرعون وهامان وقارون في شخص 
واحد وبذلك أصبحت تعتبر دولة فريدة في التاريخ بطغيانها الثلاثي التفرد. 

فقد انتقلت السلطة إلى العسكر مباشرت منذ ضعف الخلافة العباسية المدنية» أي ابتداءً 
١‏ لزید من التفاصيل انظر: أمين معلوف» اروب الصليبية كما رآها العرب 


(Les croisades vues par les Arabes). 


۳۳۷ 


الدين والسلطة 


من عهد المعتصم والمتوكل؛ فأصبح العسكر هم الحكام الحقيقيين لكل البلاد العربية 
والاسلامیق وتحولت الخلافة إلى منصب شكلي صرف يدعو إلى الرثاء وأصبح لكل 
ا ا الو ی 6 
والقوارين كل تصرفاتهم» حتى أصبحت الطاعة الشرعية واجبة لذي الشوكة» أي ي أن كل 
من استلم السلطة بالقوة طاعته واجبة» وصار ذلك جزعاً من الفقه الإسلامي '. وقد لعب 
اتصوف دوراًهاماًفي تدجون الناس وتهينتهم لقبول كل شي» وتمول الجهاد إلى جهاد 
النفس ضد الهوى» وأصبحت الحياة العامة م متشرذمة فرديق وأ صبح الأمر بالعروف 
والنهي عن النکر نوعا من السخرية» تم حصره و دي 
الجتمم. وقد حقق الصوفية والفقهاء نوعا من ااا الأبدية ين الناس و حکامهم» 
کائنا من كان الحاكمء وبغض النظر عن كيفية وصوله إلى الحكم» حتی أن مشروعية 
الحاكم التي تکمن في طريقة وصوله إلى الحكم وفي نوع صلاحیاته الحدودة» 
اصبح آمرا غير قابل للبحثء وإذا ظهرت بعض أصوات الاحتجاج فالأجوبة جاهزة 
لاسكاتها: ”دعوا الفتنة نائمة لعن الله من أيقظها“ وا والطاعة للحاكم ولو 
أوجع ظهرك وأخذ مالك“ ”هذه نتاج ذنو بكم لأنكم ابتعدتم عن الله“ » "الطاعة لذي 
الشوكة والغلبة"» ”اللهم لا تسلط علينا بذنوبنا من لا يخافك ولا يرحمنا“ ”الظا م 
سيف الله في الأرض ينتقم به ثم ینتقم منه“ ...إلخ. 

وهذه الأجوبة الجاهزة» وغيرها كثير» تغلغلت ورسخت في تراثنا الشعبي والفصيح» 
بأشكال شتى وصور مختلفة» أبرزها الجبرية» فالعمر حتوم» والرزق مقسوم ولا قيمة 
ما يفعله الانسان بالغاً ما بلغ في زيادة رزقه» أو الهرب من مكتوبه المقدر على جبينه". 
ولعل فى المقتطفات التالية» التي اقتطفناها من مصادرها في التراث» ما يوضح ما نريد: 

- ”يزع الله بالسلطان أكثر ما يزع بالقرآن“". 

- ”نصح الإمام ولزوم طاعته واتباع أمره ونهيه في السر والجهر فرض واجب لا 
يتم إعان إلا به ولا يثبت إسلام إلا علیه "*. 

لزيد من التفاصيل انظر: الاوردي الأحكام السلطانية. 

لزید من التفاصیل انظر کتاب ألف ليلة وليلة. 


۱ 

۲ 

۳ . البخاري. العقد الفرید. دار الکتب العلمية» ۰۱۹۸۳ بیروت» ج١/ص‏ ۰۷ 
4 الصدر السابق» ج۱ اص ۰٩‏ 


۳۳۸ 


الطغيان 


- ”من تعرض للسلطان آرداه, ومن تطامن له تخطاه» وإذا زادك السلطان إكراما 
فزده إعظاماًء وإذا جعلك عبداً فاجعله ربا*!. 
فلة الأجر وعليك الشكرة وإذا كان جائرا فعلیه الوزر وعليك الصبر*۲. 

- "سلطان تخافه الرعية خير للرعية من سلطان يخافها“". 

- یقول آبو موسی الاشعري: "الکرامات للأولياء محق» وهي من وجه تصديق 
الأنبياء وتأكيد العجزات**. 

- قال وهب بن منبه: ”وما ناجى الله به موسى عليه السلام: ...واعلم أنه من أهان 
لي وليا أو أخافه فقد بارزني بالحاربة وبادأني وعرضني لنفسه ودعاني إليهاء وأنا أسرع 
شيء إلى نصرة أوليائي...*”. 

- عن أبي هريرة عن النبي صلی الله عليه وسلم أن الله عز وجل قال: "من آذی لي 
ولي فقدآذنته بالحرب". وعن الإمامين الجليلين أبي حنيفة والشافعي رضي الله عنه قالا: 
”إن لم يكن العلماء أولياء الله فليس له ولي“. وقال الإمام الحافظ ابن عساكر رحمه الله: 
"اعلم يا أخي» وفقنا الله وإياك لمرضاته وجعلنا من يخشاه ويتقيه حق تقاته» أن لحوم 
العلماء مسمومة؛ وعادة الله في هتك أستار منتقصيهم معلومة» وأن من أطلق لسانه في 
العلماء بالثلب ابتلاه الله تعالى قبل موته.عوت القلبء فليحذر الذين يخالفون عن أمره 
أن تصيبهم فتنة أو يصيبهم عذاب لیم" . 

- ”حدثني محمد بن داوود قال: حدثنا أبو الربيع الزهراني قال: حدثنا أبو عوانه 
عن المغيرة عن إبراهيم في الرجل يرى الضوء بالليل قال: هو من الشيطان» فلو كان هذا 
فضلا لأوثر به أهل بدر“". 
المصدر السابق» ج١/‏ ص .١8‏ 
ابن قنيية» عيون الأخبار, دار الكتب العلمية» ۰۱۹۸ بیروت» ج۱ /ص ۳. 
ابن قنيبة» عيون الأخبار» ج١/‏ ص 7. 
الشهرستاني الملل واللحل» ص 5 .٠١‏ 
ابن قتيبة» عيون الأخبار» ج١/‏ ص ۰۲۲۲ 
النووي» التبيان في آداب حملة القرآن للنوويء الباب الثالث في إكرام أهل القرآن والنهي عن آذاهم دار 


النفائس» ۲۳ بروت. 
۷ ابن قنيبة» عيون الأخبار» ج۱ /اص ۰۲۱۲ 


ی مت O0 e‏ گس 


۳۳۹ 


الدين والسلطة 


لقد كان دور الهامانات و التصوفة ولايزال» صلة الوصل بين فرعون وقارود من 
جهة وبين الناس من جهة أخرى» بدعوة الناس إلى الرضی بأوضاعهم وایجاد الصاخة 
الدائمة بينهم وبين فراعنتهم وقوارينهم» واستمر هذا الدور مروراًبالماليك والدولة 
العثمانية» وازداد نفوذ الهامانات على الناس» وازدادت مکاسبهم وامتیازاتهم عند 
فرعون وقارون» فحكم العسکر الأغراب (المماليك) ظاهرة 0 
الإنسانية مثيلاً في أي مجتمع آخر. والعالم العربي الآن عالم ذو إنتاج يقل كثيراً عن 
إمكانياته الطبيعية والبشريةء عالم اندمج فراعنته بقوارينه» لذا لا نری أثراً إيجابياً يذكر 
للبورجوازية الوطنية المنتجة غير الريعية 

لقد ذکر الله سبحانه الهامانات والفراعنة والقوارین یقن ليخ اجباج 
وکیف أخذهمء وذلك في قوله تعال: فک آَخذتا بذبه مهم مّنْ اسلا عليه 
حاص منم من أده اليه مهم من تفن به الَْض ومهم من رن وم 
كَانَ الله ليَظْلمَهُمْ وکن کائوا هم يَظْلمُونَّ) (العنکبوت: .)٠‏ إذ یتضح آمامنا 
كيف هلك الأقوام المذكورون بظواهر طبيعية» أي بحرب ربانية مباشرة» والسبب أن 
المستضعفين في الأرض كانوا عاجزين عن أخذ حقوقهم بأيديهم» فجاءتهم مساعدة 
من الله مباشرةٌ بإهلاك الأقوام الظالمين. لكن هذه الظاهرة انتهت ببعثة خاتم الأنبياء 
والمرسلين محمد (ص» الذي كانت ثورته ثورة معلومات وتعاليم بإمكانيات بشرية 
صرفة» فالتحرر من الفراعنة والقوارين والهامانات لا يكون بقيام الليل» نصلي وندعو 
الله ليحارب عناء بل علينا أن نساعد أنفسنا لكي يساعدنا الله فالنبي دعا في معركة 
بدر بعد أن استنفذ كل التدابير المادية البشرية» وهذه هي العبرة التي يجب التأسي بها. 

ثمة نوع آخر من أنواع الطغيان هو ما يسمى طغيان الأكثرية. فكثير من الناس ينادي 
بنظام حكم تحت شعار الأكثرية؛ ويجدون فيه نظاماً شورياً دعقراطيا تريده الأكثرية مثل 
ی و ا ولكن هذه 


على الأقلية. ظهر هذا الدوع من الطغيان في القرن eT‏ النازي في أمانياء 
الذي استلم السلطة عام (۳۳٩۱۹م)‏ إثر انتخابات حرة حاز فيها على أكثرية المقاعد 
في البرلان الألماني (الرايخ ستاغ)» ولكن ماذا حصل بعد ذلك؟ لقد قام بالقضاء على 


۳۳۰ 


الطغیان 


العارضة جسدياًء تحت شعار أغلبية مقاعد البرلان وقام بقمع حرية الرأي والتعبير» 
ووضعت کل أجهزة الدولة والاعلام في خدمة احزب, وتم انتهاك حقوق الانسان على 
آبشع صورة» ثم حول هتلر إلى حاکم إله. لذا فان آطروحة الميثاق» أي ما فوق الدستورء 
ضرورية ویجب أن يحتوي الیثاق على الأمور التي لا تخضع للتصویت اصلاء ثم يأتي 
بعد ذلك الدستور وصتدوق الاقتراع. 

لقد حاولت الأحزاب الشيوعية أن تسلك نفس الطريق في أوروبا الغربية» لكن وعي 
المواطن الأوروبي بأن الدعقراطية وحرية التعبیر عن الرأي التي تنادي بها هذه الأحزاب 
جرد مرحلة تكتيكية لتصل بها إلى السلطة؛ كي تتحول بعدها إلى ديكتاتورية قمعية 
تحت شعار أكثرية البروليتارياء جعله يحرص على إبقاء هذه الأحزاب ضمن صفوف 
المعارضة دون أن تتعداهاء كما جعله ذلك لا يعطي صوته لهذه الأحزاب بشكل تصل 
فيه إلى السلطة لأنها إن وصلت فعلى الديكقراطية السلام. يقول فريدريك أمجلز: ”إن 
البروليتاريا بحاجة إلى الدولة لا من أجل الحرية؛ بل من أجل قمع خصومها“'. 

وثمة تيارات في الحركات السياسية بالوطن العربي والبلدان الاسلامية» بغض النظر 
عن موقعها في السلطة أو المعارضة» وبغض ض النظر عن عدد الملتزمين معها قل أم كثر» 
بعضها يڏعي العلمانية والثاني يطرح شعار ”الإسلام هو ال" ". فإذا كان التيار الذي 
يدعي العلمانية (ماركسياً كان أم غير ماركسي) يريد السلطة للقضاء على خصومه 
لا من أجل حرية كل الناس ف في الرأي والتعبير عنه» كان طبيعياً أن نجد عنده الشعارات 
الرنانة جاهزة» والتهم جاهزة (عدو الثورة والشعب» رجعي» متآمرء إمبريالي» 
بورجوازي» ...الخ)» و الاعدامات جاهزة والسجون تنتظر الساكنين الجدد. وإذا 
كان التيار الاسلامي يريد السلطة من أجل القضاء على خصومه لا من أجل حرية 
العقائد لكل الناس» و مارسة العبادات والتعبیر عن الرأي» كانت أيضاً شعاراته الرنانة 
جاهزة» والتهم أيضاً جاهزة (ملحد» مرتد» زندیق, كافر» فاست)» وأحکام الاعدام 
جاهزة أيضاء والسجون ومعسکرات الاعتقال تنتظر القیمین الجدد. فهل تستحق 
هذه الشعارات سفك الدماء وبذل الأموال» ووضع الناس ذ في السجون؟ هل نرید 
التضحية بالغالي والرخیص من أجل استبدال نظام طا غ يحمل شعاراً بنظام طا غ آخر 


۱ لينين؛ مختارات: الدولة واللورق دار التقدم» ۰۱۹۸ موسکو ج؟/ ص ۰.۲۸۷ 


۳۳۱ 


الدين والسلطة 


يحمل شعاراً آخر؟ إننا نرى أن هذه من أهم الأسئلة المطروحة الآن على كل من يعمل 
في السياسة بالوطن العربي والاسلامي. 

أما إذا كان الشعار يهدف إلى تحقيق نظام دعقراطي قائم على التعددية الحزبية» وعلى 
حرية التعبير عن الرأي» ويلتزم بالقيم الانسانية التي بدأت مع نوح واکتملت.عحمد» 
مروراً.بموسى وعیسی؛ عليهم جميعاً أفضل الصلاة والسلام» وبالحفاظ على حقوق 
الانسان وكرامته وحرياته» فهذا هو الهدف النبيل الذي يستحق التأیید والتضحية» 
بغض النظر عن شكل الحكم الذي يتبناه» وهذا هو الهدف الذي يربط الدنيا بالاخرق 
ويجعل من الدنيا مزرعة للاخرة. وبدون هذا الهدف تصبح الشعوب تدور في حلقة 
مفرغة» ما زالت تعيشها حتى يومنا هذاء الغرض منها جعل الدولة وسيلة لتصفية 
الخصوم والقضاء عليهم» لا وسيلة للمحافظة على حقوق الناس» كل الناس» وحريات 
اختياراتهم على تعددها واختلافها. الأمر الذي برّر للمعارضة استخدام العنف المضاد 
على مدى قرون مضت حين يتسنى لها ذلك» ولا حل لهذه المعضلة إلا با لمؤسسات 
الدعقراطية. وعجرد أن نعطي لأنفسنا الحق في استعمال العنف فإننا نعطي للطرف 
الآخر هذا الحق حتى نصل إلى دوامة لا خرج منها. 

فالدولة الدنية المنشودةء ذات المرجعية الأخلاقية» لا بدّ أن تقبل أن الملحد إنسان 
مصان الحقوق فيهاء وسلامته محفوظة له رأيه الحر الذي يعبر عنه بالطرق المشروعة 
السلمية والمفتوحة للجميع» وله دوره في صنع القرارات الديمقراطية. فالعنف (الجهاد 
السلح لاعلاء كلمة الله) في الإسلام مبرر فقط من أجل حرية الناس» كل الناس» وحرية 
اختياراتهم؛ والتعبيرعن رأيهم؛ حتى لو كان کفرا وإلحاداء لكنه غير مبرر من أجل فرض 
عقيدة بعينهاء أو أحكام بعينها كما يتوهم البعض. ولكن كيف يولد العنف الذي يلد 
العنف المضاد؟ 

إن كل توجه كان» فرداً أم جماعةٌ, عندما يعتقد أنه ملك الحقيقة المطلقة يصبح طاغيا 
حتماً ویشکل آلي» ولا يبقى أي محال للحوار معه» ولا أمل منه في قبول الرأي الآخر 
والتعايش معه وتصبح المثل العليا لديه أسيرة الحقيقة الطلقة التي يتوهم أنه يملكهاء 
فیسخر كل شيء من أجل ذلك. وأول ما تحلت فكرة الحقيقة المطلقة هذه في التاريخ 
القديم تحجلت في شخص ال حاكم بأنه ابن الالهت أو الإله نفسه أو أنه على الأقل القائم 


۳۳۲ 


الطغیان 


علی تنفيذ رغبات الالهة. فالعدل الطلق فيهء والسلطة الطلقة بيده والالهام الطلق 
منه. هذه الفکرة ذاتها تحلت في الماركسية حين ظنت أنها ملكت الحقيقة المطلقة».كقولة 
الحتمية التاريخية للوصول إلى المجتمع الشيوعي» فأغلقت بذلك باب الحوار معهاء 
وأصبح عندها كل من لا يقبل بحقيقتها الطلقة مرتداء منحرفاًء رجعيء بورجوازيا 

...إلخ. كما أصبح للمار کسية "هامانات؟ ' يطلقون عليهم اسم ”المنظرين” *» فكانت 
بذلك الدولة السوفييتية أقرب إلى الدولة الدينية منها إلى المدنية لأنه من السمات 
الأساسية التي تشارك الدين فيها هي التدخل في الحياة الشخصية للناس. 

أما المسلمون فلهم موقف مغاير من الحقيقة المطلقة. فالله الحق المطلق العدل» کامل 
المعرفة» أرسل تنزيلاً من عنده إلى الناس» لكن الناس محدودو المعرفة» والانسان كائناً 
من كان» وليد يجتمعه ومعارفه ونظمه, وحين يقرأ التنزيل الذي جاء من المطلق» يفهمه 
فهماً محدوداً ونسبياًء طبقا لنظمه المعرفية» وتطوره الاجتماعي والاقتصادي والسياسي. 
ووجد المسلمون أنفسهم أمام تيارين: ”كيف يمكن الوصول إلى المعنى الموضوعي للنص 
القراني؟ وهل في طاقة البشرعحدودیتهم الوصول إلى القصد الإلهي في كماله وإطلاقه؟ 
لم يزعم أحد من أهل الأرض إمكان هذا. غاية الأمر أن المؤولة (أهل الرأي) كانوا أكثر 
حرية في الفهم وفتح باب الاجتهادء بینما تمسك (أهل الحديث)» وان لم يقرّوا ذلك 
صراحةٌ» بإمكانية الفهم الوضوعي الكامل للقرآن من خلال فهم أهل القرن السابع 
(الصحابة وج . ومع تغلب مدرسة أهل الحديث جمد الاسلام» وأغلق باب 
وأصبح سلوك الصحابة ا ا ملوضوعي ازول في عصرهم جزءا 
لنفسها الحقيقة الطلقة, تماماً كما ادعتها الماركسية لنفسهاء فلا حوار ولا رأي آخرء بل 
فرض فوقي بالقوة لنموذج بعينه على المسلمين» برز معه الطغيان الفكري والاجتماعي 
والسياسي كأمر لا مناص منه باعتبار أن كل من خرج عنه» أو حتى ناقشه» مرتد أو 
زنديق أو كافر أو فاسق. لذا علينا أن نعي أن كل من يدعي أنه علك الحقيقة المطلقة 
طا غ» فرداً كان أم جماعةٌ أم حزبا. وعلينا أن لا ننخد ع بالكلام المعسول والوعود البراقة 
وأنهار اللبن والعسل وصورة المجتمع الثالي في مثل هذا الطرح الخاد ع» كما يجب ألا 


51 نصر حامد أبو زيدء إشكاليات القراءة وآليات العأويل» الم ر كر الثقافى العربي»‎ ١ 


۳۳۳ 


الدين والسلطة 


ننخد ع بإطلاق اللحى والاعتكاف في التكايا وقيام الليل والنهار» فمن الحالتين تفوح 
رائحة الطغيان والقهر وفرض الرأي بالقوة. ولا يجوز أن تحتوي الدعقراطية على أي 
بذور للطغيان» حتى ولا تحت شعار الأكثرية. 

وهكذا نرى أن أبرز خواص الطغيان التي وردت في قوله تعالی: این طَكَوا 
في البلاد * اروا فا لاد (الفجر: ۱۲-۱۱) تتمثل في إعاقة النمو العقلي 
والروحي والاقتصادي والاجتماعي في المجتمع. 

فمن الناحية العقلية» يطرح المستبد نفسه على أنه المانح المانع» وأنه المسؤول عن كل 
خيرات ونعم البلاد. فأول ما یقتل في الناس شعورهم بالمسؤولية. فالمواطن في المجتمع 
الطاغي لا يشعر بأي مسوولية تجاه المجتمع وقضاياه الصغرى والکبری» لكونه بالأصل 
يعيش على الهامش, ولا رأي له واعتاد على كلمة ”نعم“ دائماء ما يقتل عنده روح 
المحاكمة العقليت ويتبلد ذهنه, لوجود من يتخذ القرارات عوضاً عنه. لهذا فإن أكبر 
إشكالية تقف في وجه مارسة الدعقراطية ببلد تعوّد على الطغيان لمدة طويلة هي أن 
المواطن اعتاد الخمول والكسل و نم يتعود على حمل المسررولية» بينما النظام الدعقراطي 
القائم على التعددية الحزبية المتكافئة وعلى حرية التعبير عن الرأي يتطلب مواطنا يشعر 
بالمسؤولية ويتحملها. ونحن نرى أن علاقة الشعوب التي اعتادت العيش تحت الطغيان 
طویلاً بالطغاة أشبه ما تكون بعلاقة الطفل الفطوم حديثاً بأمه» فالفطام هو لمصلحة 
الطفل ليبدأ الاعتماد على نفسه في تناول الطعام» ثم في الحصول علیه» لكننا نرى الطفل 
يقاوم عملية الفطام بضراوة لأنه تعود على الحصول على الحليب من ثدي أمه بأسهل 
الطرق» وعلى أن أمه تحمل مسؤولية كل شيء عنه. ومرحلة مقاومة الفطام هذه قد 
يُصاب بها شعب بأكمله إذا استمرأ الطغيان واعتاد على وجود من يقر له كل الكبائر 
والصغائر» ثم تعرض إلى الفطام السياسي والاجتماعي» فلا نستغرب تأييده للطغيان 
تحت شعار الاستقرار والطمأنينة» ولا نستنكر دعاءه للطاغية بطول العمر» لأنها تدل 
على ظاهرة انخفاض وعي ذاتي» وانخفاض وعي اجتماعي» وهي ما نطلق عليه اسم 
”الظاهرة الطفولية في مقاومة الفطام“ التي تؤدي إلى إعاقة نمو الطفل. 

أما من الناحية الاقتصادية فقد برهن التاريخ على أن الانسان الحر ينتج أكثر من العبد 
في جميع محالات العطاء والإنتاج. والانسان الذي يعمل في ظل نظام دعقراطي يحفظ 


۳۳ 


الطغیان 


عليه کرامته ولا يضطهد رأيه ينتج أكثر من الذي يعمل في ظل نظام طاغ لا توجد فيه 
حرية رأي. فالنظام الديعقراطي يسمح بالاجتماعات والتظاهرات السلمية للعمال إذا 
الحق بهم إجحاف» فيشرحون مشكلتهم ومطالبهم ويتوقف العمل فترة إلى أن تحل 
المشكلة, ليعود الانتاج إلى مسيرته الجدية» أما في النظام الطاغي فالمجتمع يعيش حالة 
إضراب غير معلن سنوات وسنوات. يذهب الناس خلالها إلى العمل ولا ينتتجون, ما 
يودي في نهاية المطاف إلى كوارث اقتصادية. 

وأما من الناحية الاجتماعية فالطغيان السياسي يعيق تقدم وتعميق العلاقات 
الاجتماعية بين أفراد المجتمع. فلا أحد يأمن جانب أحدء وتنتشر ظاهرة غياب الضمير 
(قول الحق بدون خوف) حتى بين أفراد الأسرة الواحدة» ويقل فعل الخير بين الناس؛ 
وتتشوه المثل العليا للمجتمع؛ » ويصبح الذي يحصل على المال دون أن يعمل (فهلويا)» 
والذي يتحايل على القانون (شاطراً)؛ والذي يحتكر ويغش الواصفات (تاج رأ ماهرأً)» 
وتنمو ظاهرة الغنى غير النتج (الريعي) ما يزيد من نمو الأحقاد بين الناس» وتفشى 
ظاهرة الاعتماد على احظ فالذي يحصل على الملايين دون أن ينتج محظوظ وهذه 
الملايين رزق ساقه الله إليهء أما في المجتمع الدعقراطي» حيث حرية الضمير وتحمل 
المسؤولية» فالناس تخاف من الغنى غير النتج لأنه يعرضها للمساءلة من قبل الآخرين 
الذين بُبدون رأيهم بصراحة في ظل دعقراطية المجتمع. 

لقد أثر الطغيان» بكل أنواعه التي تم شرحها بالتفصیل» على المجتمعات الاسلامية 
العربية من كل النواحي» وأخذ المظاهر التالية: 

-١‏ في المجال الفكري الديني» أي علوم القرآنء تم الاقتصار على الشكلء بإقامة 
مدارس لتحفيظ التنزيل الحكيم (عن ظهر قلب)ء واقتصر الاهتمام على الخط والأناقة 
وال والعنّة» كما ظهرت روابط لقراءة القرآن الكريم لتهتم أيضاً بشكل الاظهار والإخفاء 
والادغام والقلقلة والتفخيم والترقیق, أما المضمون فإياك أن تدخل فيه» فستقوم قائمة 
رجال الدين المختصين لتكيل الاتهامات التي أحسنها التفسير بالرأي. وإذا سألتهم عن 
المضمون أحالوك إلى التفاسير الترائية الموروثة» فإذا نتحت هذه التفاسير رأيتها تطفح 
بالمتناقضات. لهذا يظهر طغيان الشكل في الذكر الحكيم باندماج التلاوة بالقراءة» 
فصارتا شيئاً واحداً» بحيث حل الشكل محل الضمون في التنزيل الحكيم وإلغائه. 
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۲- أثر الطغيان في تغليب الشكل على المضمون الذي انعكس على الفقهاء والفقه 
وكتب الفقه؛ ابتداءً من الأم للشافعي مروراً بحاشية ابن عابدين وحاشية الطحطاوي» 
وانتهاءً بالفقه على الذاهب الأربعة للجزيري. ولا يحتاج قارئها إلى أي جهد ليلاحظ 
عشرات البنود ومئات الفقرات والصفحات في موضوع الطهارة والوضوء و الصلاق 
حتى ليقع الانسان في الوسواس من طهارته وصحة وضوئه حين يخشى إغفال بند 
من هذه البنود. 

أما الصوفية فقد قامت بنشاط معاكس تمامأء حين أخذت بالمضمون متجاهلة ماما 
الشكل. فقد قال الصوفيون إن القرآن ظاهر وباطنء وبالتالي فإن أهل الفقه هم أهل 
الظاهر وأهل التصوف هم أهل الباطنء» أو أهل الشريعةء أو أهل الحقيقة. وكان لا بد 
من ذلك ليعطوا أنفسهم حق التحليق في تأويلات ليس لها علاقة 2 بالنص البتة» فوقع 
الخلل في العلاقة بين الشكل والمضمون (البنية والدلالة). علما أنه لا بد في التأويل من 
أن يبقى خيط ماء ولو رفيع» يربط ويصل الشكل بالمضمونء فإذا انقطع هذا الخنيط بين 
لبنية والدلالة تصبح احتمالات معاني الآية لا نهائية . کمثل قوله تعالی: مر رَجَ البَحْرَيْنِ 
ان * تما رخ لا فان (الرحمن: ۲۰-۱۹). فحين ترك الخيط الواصل 
بين شكل اللفظ في (البحرین) وبين مضمون معنی دلالته يتحول (البحران) إلى أي 

شيء يمكن أن يخطر ببال صاحب التأويل» فقد يعني عنده آدم وحوای وقد يعني عنده 
الحسن والحسين» وقد يعني عنده الخير والشس اربع ا عاد اللا وي 
ومن هنا نرى كيف أن المسلمين فقدو! وسطيتهم في قوله تعالى : لوَكَذَّلكَ جعلتاكم مه 
وَسَطا ووا هد علی الاس وَیکون ۳ لک شَهِيدًا. ۰ (البقرة: 6۱۲ 
حين تركوا الخيط الذي يربط الشکل بالضمون, والذي يصبح معه الخير القرآني صادقاً 
والتشريع واقعياً يتناسب ويتوافق مع الفطرة الانسانية والتطور التاريخي الحضاري» ولا 
يدخل في عالح الخيال. 

۳- تغليب الشكل على المضمون في علوم اللغة» حيث تم فصل النحو عن البلاغة 
وعلم الدلالات» وأصبح الاعراب مستقلاً عن المعاني» ولا يهتم مطلقاً بعلاقة المعاني 
بالواقع أو بعدم علاقتها به» وأوضح مثال على ما نقوله أننا ندرس العربية في مدارسنا 
الابتدائية والإعدادية والثانوية حصرا في علوم الاعراب والنحوء فليس عندناء مثلاء لا 
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في الماضي القريب ولا في الحاضر الاثل أستاذ لعلم الدلالات يشرح لطلابه الفرق في 
المعنى بين الكذب والافك والافتراء» أو بين البغي والظلم» أو بين الفعل والعمل؛ أو بين 
النظر والرويةء ما ساعد على ترسيخ وهم الترادف لدى أهل التضادء وهذا يدخل في 
أهداف الطغيان وآثاره. وثمة مثال يخطر على البال» ما كنت لأعرض له لولا فائدته في 
توضيح السياق» هو أن واحداً من الكتب التي صدرت ردأ على كتابي الكتاب والقرآن؛ 
استغرق أكثر من نصف حجمه يعدّد الأغلاظ الاملائية التي وقعت بهاء وعليه فهو 
يستحق عندي درجة جيد في الإملاء والشكل أما المضمون فلم يتعرض له البتة!!؟ 

4 - تغليب الشكل على المضمون في القضاء حتى أصبحت شكليات العمليات 
القضائية وتعقيداتها صورة طبق الأصل عن شكليات الفقه. وكما تم فيه اللجوء إلى 
الحيل الشرعية على الشكل؛ حتى أصبح العا لم الجهبذ هو الذي يعطيك حلاً لمشكلتك 
الفقهية بالاستعانة بالحيل» كذلك أصبح المحامي القدير هو الذي يتقن لعبة الشكل 
لإيجاد خر ج لزبونه من مشكلة ما باستعمال الحيل القانونية» بحيث يكون المضمون 
فيها واضحاً. فضاعت الحقوق مع الحيل القضائية» وفقد القضاء مصداقيته» وأصبح 
الشكل يقتضي سنين لاستكماله في القضاياء وألف الناس العبارة المشهورة التي يطلقها 
النصابون أمام ضحاياهم ”باب القصر العدلي يدخل الجمل*» لعلمهم أن الحقوق تموت 
هناك. 

وبالقابل عمدت سلطات الدول العربية إلى التخلص من طغيان الشكل على المضمون 
الوجود في القضاء العادي» بإنشاء محاكم خاصة بقضاياهاء على رأسها محاكم أمن 
الدولة؛ التي يتم فيها تغليب المضمون على الشكل؛ » فأصبحنا نرى الواطن في المحاكم 
العادية يموت قهرا وحزناً وغيظاً ومللاً» وفي محاكم أمن الدولة يموت تعذيباً أو إعداماً. 
أما في الدولة المدنية الديمقراطية» دولة الحريات ودولة المثل العليا والقيم الإنسانية» لیس 
ثمة إلا قضاء واحد» وجهاز قضائي واحد. وقانون واحد» ودستور واحد. 

ه- بسبب تغليب الشكل على المضمون في آلية عمل إدارات الدولة ومؤسساتهاء 
نشأت البیروقراطية أي الروح الشكلية المكتبية» في أجهزة الدولة» التي يهمها استکمال 
الشکل الورقي المستندي في العاملات سواء كان ذلك حقاً وصدقاً آم لا. مثال ذلك 
التقارير الطبية لتبرير الغياب» في المدرسة والعمل والجامعة والوظيفة وغيرها. ولا يهم 
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إن كان الانسان مريضاً فعلاً أم لا. أو كارثة تحصل في إحدى المنشآت ويأتي التفتیش؛ 
فإذا كان الشكل مستوفياً في الملفات ضاعت المسؤولية ووقعت الخسائر الفادحة. 
وقد أتقن البعض لعبة البيروقراطية والشكل» وكيف يربحون علناً ملايين الليرات بين 
استكمال الشكل أو إبقائه غامضاء وهم في الضمون لا يستحقونها. ولايمكن حل هذه 
المشكلة إلا باختيار طريقة في الإدارة تضبط الشكل كمّاً وكيفاء ما لا يلغي الضمون؛ 
ويتلازم فيها الشكل والمضمون ويتوازنان» فلايتم تغليب أحدهما على حساب الآخر. 
*- تغليب الشكل على الضمون في الدين الإسلامي» واختراله وحصره بالنسبة 
للمرأة في الحجاب» لعدد من الأسباب» أولها العجز» وأهمها ذكورية المجتمع» 
والتضيبق على العباد باسم الدين. فبعد أن قصر العلماء علمهم على الشكل دون 
المضمون» وأصبح همهم ينصبٌ في استيفاء الشكل كالوضوء والطهارة وعقود النكاح» 
صاروا عاجزین ماما عن فهم مضامين الظواهر الاجتماعية و تحلیلهاء وعن احترام حرية 
الانسان وتقدیسها. فقد انطلقوا من السيطرة الذكورية على كل شي» والتي ترجع 
إلى عصور الجاهلية» والتي جاء الإسلام ليضع بدايات تعديلها في عصر النبوق مع بقاء 
المجتمع ذكوري فيه لكن مع منح المرأة بعضاً من حقوقها لأن ذكورية الجتمع تحتاج 
إلى وقت طويل لازالتها بالکامل. لكن الفقهاء بعد العصر النبوي وضعوا الفقه على 
أسس ذكورية لجتمم ذكوري بحت» فأصبحت المرأة معه شيئاً ماديا یکتسب كالسيارة 
الفخمة والحلي» بحيث يجب على مالكه أن يحافظ علیه ويضع له حراساً وأقفالا 
وغدت رعاية المرأة والمحافظة عليها تنطلق من مفهوم ملكية الأشياء الثمينة وأطلق 
عليها نفاقاً اسم (التكريم). فإذا أراد العرب والسلمون التحرر والتقدم وتحقيق الدولة 
الواحدة فإن ذلك لاعکن أن يتم في مجتمع ذكوري» فالذكورية حالة متخلفة حضاريا 
وانسانياً وحتى تاريخيا. وقد ضرب لنا أهل الانتفاضة في الأرض المحتلة أرو ع الأمثلة 
في التضال حين بدأوا بالتخلي فعلاً عن النظرة الذكورية إلى المجتمع. ولهذا فالجانب 
النسائي في يجتمعنا بحاجة إلى خرق فكري وسياسي. لأن ثمة آمورا كثيرة آهم» حبذا 
لو نعطيها هذا الاهتمام وهذه الأهمية» كالكذب والنميمة والغش وعقوق الوالدين 
والحنث باليمين وتضييع العمر فيما لا ينفع الناس» ونعالجها بنفس الحماس الذي نعالج 
به الحجاب» الذي ليس بالأساس من أركان الإسلام ا لخمسة» أو العشرق أو المئة. لنذكر 
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أننا حين نقول عن المرأة التي تبدأ بوضع الحجاب إنها "رجعت إلى دینها" فهذا آمر 
له ذيول خطيرة» أحدها أنه سيأتي يوم يفرض فيه الحجاب بالقهر والقوة من الدولة) 
بحجة ارجا ع النساء إلى دينهن. وقد قلنا إن من صفات الدين التدخل في حياة الانسان 
الشخصية بسلطة هي سلطة الضمير لا سلطة الإكراه» لكن عندما تستعمل الدولة التي 
ملك أداة الإكراه سلطتها للتدخل في حياة الناس الدينية فإنها بذلك تتحول إلى دولة 
دينية حتى وإن كانت شيوعية . والدولة الدينية هي الدين مضافاً إليه الإكراه؛ أما الدولة 
المدنية ففيها يتم احترام الدين بدون إكراه. وثانيها أنهم يعتبرون الحجاب مؤشراً رئيسياً 
للصحوة الإسلامية» في حين أنه في حقيقة الأمر مؤشر على استمرار الغفوة الإسلامية؛ 
وإلهاء المسلمين من أمة محمد (ص) بأمور لا تفيدهم لا في دينهم ولا في دنياهم. على 
الرجل والمرأة ة أن يعلما أن الحجاب مرتبط بالحرية» وكما أنه ”لا إكراه في الدین" 
كذلك لا إكراه في الحجاب. فاذا أرادت المرأة أن تتحجب فلا إكراه عليها لا الآن ولا 

في الستقبل والحجاب لا يخرجها ولا يدخلها في الدين. وعلى الدولة أن تعلم أن 
موضوع فرض الحجاب أو منعه ليس من مهامهاء لأن ذلك له علاقة بالحريات العامة 
ل ا ا و9 

۸- أثر آخر لأنواع الطغيان السالفة الذكر على سلوكية الأشخاص والمجتمعات» 
ری و یراق ج إلى 
الداخل. فالانسان المهزوم ا إنسان عاجز يحتاج إلى وقت طويل لاستعادة صحته 
وحل أموره بنفسه وتحمل مسوولیته» فالمسؤولية صنو الحرية والانسان يُسأل عن قدر 
ما يتاح له من حرية» وهذه سنة الله سبحانه» الذي أعطى خلقه الحرية وله ثم حمّلهم 
السوولية انیا إذ لا ثواب ولا عقاب بدون الحرية. والمواطن في ظل الطغيان غير 
حریص على حياة الآخرين» وغیر حریص على الأملاك العامةء ولا علاقة له بسلامة 
الطر قات أو بنظافة الحدائق و الستشفیات, ولا یعنیه حب الوطن و الغيرة عليه في شي 
وهذا كله رد على سلبه اطرية بادی ذي بدء. 

ج- سلوك الواطن في ظل الطغيان السياسي هو بين الخنوع والطغيان» فهو خانع 
لمن فوقه» طاغ على من تحته. الرجل يطغى على المرأة تحت شعار الطاعة الزوجيق 
والوالدان يطغيان على الأولاد تحت شعار بر الوالدين» ونلاحظ هنا أن استبداد الأم 
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بأولادها اک فقد عاشت تحت طغيان أهلهاء ثم تحت طغيان زوجهاء حتى يواريها 
التراب أو تصبح أرملة» والكبير يطغى على الصغير تحت شعار الاحترام» والأستاذ يطغى 
على تلاميذه تحت شعار تبجيل المعلم» ورجل الدين يطغى على من حوله تحت شعارات 
لها أول وليس لها آخر. كل ذلك يجري في سلسة تنحدر نزولاً لتصب على أضعف 
عنصر في الجتمع» لا يجد من یستبد به سوی الاشیای فیقطع الأشجار في احدائق» 
ویتلف الصابیح في الشوارع» وعزق أغطية القاعد في الحافلات ودور السينماء إذ 
ليس من آحد يصبٌ عليه طغيانه سوی الأشیاء. وهذاء في رأيناء من علامات عدم قبول 
الرأي والرأي الآخرء والهروب من الحوار بين الآراء التي تنصب في الحصلة طغيانا 
بتخريب الأشياء التي لا تستطيع الرد» ونرى ذلك واضحاً في ظواهر هيجان الجماهير 
بالبلدان المتخلفة. 

د- من الظواهر التي يخلفها الطغيان ظاهرة الانسحاب الطوعي من المجتمع» التي 
تسمى بالزهد والتصوف والتي بدأت بذورها في العصر العباسي (الحلاج؛ أبو يزيد 
البسطامي) واكتملت عند ابن عربي والغزالي (غروب الحضارة العربية الإسلامية)» وبدأ 
السبات العميق مع استمرارية عنف الطغيان. فحين يقع الناس بالعجز الكامل لا يبقى 
لهم إلا الدعاء» والطاغي لا يمنع أحدا من الدعاء؛ فلیدعوا ما شاؤوا... متى شاؤوا... 
وكيفما شاؤوا... بالقفز (حلقات الذكر) وبالدوران (المولوية) وبالطبل والصنوج 
(النوبة) وبالغناء والصوت الجميل (الوالد) وبإغماض العينين صبحا وظهرا ومساء. 
فكثرت الأدعية والأولاد. حتى صار لكل شيء في الدنيا دعاء: دعاء للخروج من 
البيت» ودعاء لد خوله ودعاء قبل النوم» ودعاء بعد النوم» ودعاء السفر» ودعاء العودة 
من السفرء وآوراد الصباح» وأوراد الضحىء وأوراد الظه والمساء والليل والغسق 
والفجر» حتى أصبحت لهذه الأدعية والأوراد أدبياتها الخاصة التي تتلاءم مع الموجة 
السائدة» فحين دخل الغول البلاد كان الدعاء: اللهم يا قهار انصرنا على التتار. أما 
اليوم فقد صار الدعاء: اللهم يا ودود انصرنا على اليهود» وصار الناس لا يفعلون شيئا 
سوى الدعاء بالنصر یوش المسلمين في مشارق الأرض ومغاربهاء وكلما زاد الدعاء 
أكثر زادت الهزائم أكثر» ليس لأن الله أصم أو غائب لكن لأنه سبحانه لا يستجيب 
لمن يريدونه أن يقوم عنهم .ما يجب عليهم هم أن يفعلوه» ولأنه سبحانه يساعد من 


۳:۰ 


الطغيان 


يساعد نفسه (ن الله لا يكير ما بقَوْم حى يروا ما بانفسهم) فالبداية علينا والساعدة 
في الخائمة من الله . 

لقد خلفت جل أنواع الطغيان هذه التي مورست على الشعوب العربية الآثار 
الوخيمة» يسبب سياسة أنظمتها الجائرة التي ظلت متحكمة فيها بقبضة من حديد 
ردحاً من الزمن بتكريسها الجهل والتخلف حتى أضحت الشعوب العربية تعيش على 
هامش الحياة» وغائبة عن أي حضور أو مشاركة في التطور الحضاري» بل وصارت 
ا ا الأخرى التحضرة. لكنّ كثرة طغيان وتر أنظمتها الديكتاتورية ولد 
فيها ضغطاً کبیراً أدى إلى انفجار وقلب لكل الموازين في العالم. إذ أحدثت الشعوب 
العربية العجزة و انتفضت على أنظمتها الطاغية للمطالبة بحقوقها وعلى رأسها الحرية» 
فكان أن بزغ فجر الربيع العربي وما جاء به من ثورات هزت العالم. . هذه الثورات 
التي اندلعت - هنا وهناك - في العالم العربي تعتبر.كثابة صحوة معرفية قوية مكنت 
هذه الشعو ب من استیعاب فكرة أن الحتل كما قد یکون اجنبیاً قد یکون خلا أيضاء 
وبالتالي تحب مواجهته والتصدي لطغیانه. هذه الفكرة التي كانت غاثبة ثبة ماما عن العقل 
لعربي بسبب استسلانه للطفیان الاعتقادي الذي جعله یظن آن جور ها الحتل 
الداخلي قدر محتم يجب الصبر عليه وخير مثال على هذه الغفلة التجربة الجزائرية 
مع الاستعمار الفرنسي ومع طغيان الحتل الداخلي (حکم الحزب الواحد) في عهد 
الرئيس الراحل هواري بومدين. فقد وقف شعب اللیون ونصف المليون شهيد في 
وجه المحتل الخارجي (فرنسا) وحاربه بكل ما أوتي من قوة حتى انتزع انتصاره عليه 
وأخرجه من أراضيه ذليلاً سنة ۱۹۲م. ونفس الجيل الذي حقق هذا النصر رضخ 
لحكم الحزب الواحد الديكتاتوري الطاغي بعد سنتين من الاستقلال» أي سنة 178 ١م؛‏ 
بعد الانقلاب العسكري الذي أحدثه الرئيس هواري بومدين» بحيث قام بتحويل 
الحكم إلى حكم عسكري ديكتاتوري» ومع ذلك صبر هذا الجيل الذي هزم أقوى قوات 
العالم يومها (فرنسا) على طغيان وجبروت حاكمه الطاغي لأن فكرة المحتل الداخلي 
م تكن قد نضجت بعد في ذهنية العقل العربي. و لم تعرف هذه الفكرة النضوج إلا مع 


١‏ لزيد من التفاصيل انظر: مصطفى الحجازي» التخلف الاجتماعي- سيكولوجية الانسان المقهور؛ وعبد 
الرحمن الكواكبي» طبائع الاستبداد. 


الدين والسلطة 


بداية القرن الواحد والعشرين بعد أن تطورت تكنولوجيا المعلومات» بحيث تمكنت 
الشعوب العربية من التمرد على الطغيان المعرفي الذي كانت تعاني منه وتجاوزت أجهزة 
مخابرات سلطات دولهاء فتمكنت من تنظيم نفسها للإطاحة بطغاتها وفتح عهد جديد 
لانشاء دول دعقراطية. 

إن الشعوب العربية قد تمكنت من تحاوز الکثیر من العقبات الفكرية التي كانت 
تعاني منها بکسرها حاجز الخوف من الحتل الداخلي والتصدي له للمطالبة بحریتها 
وحقها في تحقيق مصيرهاء واختيار من يكون أهلاً لیحکم سياستها بحيث يكون قادرا 
على تحمل السوولية وتحقيق أفضل حياة لأفرادها في إطار دولة مدنية متحضرة تحترم 
الاختلافات وتقبل بالتنوع مع حماية الجميع ومعاملتهم بعدل ومساواة في إطار مدني 
مبني على الحرية أولاً بالإضافة إلى العدل والمساواة. 
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الطغيان وعناصره الثلاثة 
فرعون - هامان - قاژون 
علاقتهم ببعضهم وعلاقتهم مع الناس (الستضعفون في الأرض) 


فرعون 


الطاعة العامة المطلقة 
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المستط لستضعفون في الأرض 
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الدين والسلطة 


دولة الطغيان 


فرعون: السلطة السياسية 


- تأخذ شرعيتها من الهامانات مقابل امتيازات تعطيها لهم. 
- تأخذ مددها المالي من القوارين مقابل امتيازات تعطيها لهم. 
- لها جنودها في مارسة القمع» في يدها الجيش والشرطة والسلطات التنفيذية كلها. 
- تدعي لنفسها حاكمية الله ببنودها الخمسة. 
هامان: السلطة الدينية 


- تعطي الشرعية للفراعين» وتوظف ابرية والقضاء والقدر لخدمتهم» وتبرر لهم ادعاء الحاكمية 
عن طريقهاء وببركاتها. 

- تدعي الحقيقة الطلقة» و حفظ الدین؛ والوصاية على الفک ونرسیخ موسسات الكهانة 
والسدانة دعما لامتیازاتها. 

- تحرم وتحلل وتكقر معارضيهاء وتحصر بذاتها وبجنودها علاقة الناس بال والله بالناس. 

- لها جنودها في تخدیر الناس» وتجميد الفکر والتاریخ والتطور ودعم جنود الفراعین. 
قارون: السلطة الالية 


- تدعم الفراعین والهامانات لسحق الستضعفین وتتکفل في بنوك وتروستات لا وطن لها 
ولا قومية. 

- تعيش على الاستقلال» وعلى الريبة الاستثمارية» بدلاً من الريعية الانتاية. 

- قد تندمج أحياناً مع السلطة السياسية في يد شخص واحد (قارون + فرعون)» أو مع السلطة 
الدينية في يد شخص واحد (قارون + هامان). 

- لها جنودها في بجالات: الرشوة؛ التهريب» التزوير؛ التبذيرء الانقلابات الدموية لاستبدال 
الواجهات الحاكمة شكليا. 
المستضعفون في الأرض (الناس): 

- يأتمرون بأمر الفراعين من جهة تحت طائلة القتل أو السجن أو النفي. 

- وبأمر الهامانات من جهة ثانيةء تحت طائلة التكفير والمروق والطرد من الرحمة التي تصب 
بالمحصلة في خندق القتل والسجن والنفي. 

- ويأمر القوارين من جهة ثالثة» تحت طائلة قطع الرزق والمصادرة والبطالة والتشرد والجوع. 

- لا رأي لهم في عقائدهم ولا حرية لهم في رأيهم» ولا خيار لهم في تبديل المفروض عليهم 
ولا أمل لأحد منهم في تغيير الکتوب. 
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الفصل الثالث 


الدولة المدنية 


تمهيد 

تعرف الدولة الدنية بأنها تعايش أفراد فى جتمع يخضعون فيه للقانون الذي يضبط 
حياتهم ويحمي حقوقهم من الانتهاك إذ يعتبر الشرط الأساسي لقيام الدولة المدنية ألا 
يخضع أي فرد فيها لانتهاك حقوقه من قبل طرف آخر سواء كان شخصاً كفرد من أفراد 
المجتمع أو معنوياً كمؤسسة ماء لوجود سلطة عليا هي سلطة الدولة التي تنظم المجتمع 
وتطبق القانون بحيث يلجأ إليها الأفراد في حال تعرض حقوقهم للتهديد بالانتهاك أو 
التعدي. و تحفظ هذه السلطة الحقوق لكل الأطراف» وتمنعهم من التعدي على حقوق 
بعضهم البعضء إذ تجعل من القانون أداة تقف فوق الأفراد وعليهم جميعا احترامها. 
فالدولة الدنية تتأسس على نظام من العلاقات بين الأفراد قائم على الحرية والمساواة 
والعدل فى الحقوق والواجبات بحيث تصبح هذه القيم الإنسانية تمثل ثقافة الجتمع 
الذي يتأسس انطلاقاً من مبدأ الاتفاق على احترام القانون والتحلي بالقيم الانسانية. 
بذلك فقط بمكن للدولة أن تسمى "مدنیة؟ بتوفير حق المواطنة للجميع ويُصبح للفرد 
فيها تعريف قانوني اجتماعي» ويسمى على هذا الأساس ”مواطناً“ يتساوى مع جميع 
المواطنين في المجتمع في الحقوق والواجبات. فالمواطن هو الفرد الحر في اختياراته في 
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الدين والسلطة 


المجتمع بدا من اختيار الطعام واللباس ونوع التعليم وسائر متطلبات حیاته» ووصولاً 
إلى العقيدة والمذهب ومثليه في السلطة السياسية» وهو في نفس الوقت مسوول عن 
هذه الاختيارات أمام الله وضميره والمجتمع. 

غير أن المواطنة لاعکن أن تتحقق في الدولة المدنية إلا إذا توفرت فيها الدعقر اطية 
الليبرالية التي تعتبر شرطأ أساسياً لتحقيق الاتفاق العام للمجتمع؛ لأنها تتیح الفرصة 
للتنافس الحر والخلاق بين مختلف التوجهات السياسية وما ینبثق عنها من برامج. 
ويكون الهدف الحقيقي للتنافس تحقيق المصلحة العليا للمجتمع بإدارة المجتمع 
والسياسات العامة بأقصى درجات الدقة والإحكام والشفافية والأداء الإداري المتميز 
النزيه. فالدولة المدنية بحاجة لأن تكون دعقراطية ليبرالية لأنها الوسيلة الوحيدة التى 
تمكن من تلاحم الأفكار المتنوعة والتوجهات السياسية المختلفة وانصهارها في مجتمع 
واحد للارتقاء الدائم به وتحسين ظروف المعيشة فيه» وكذلك الارتقاء بنوعية الثقافة 
الحاكمة لعلاقات الأفراد وتفاعلاتهم. فمهمة الدولة الدنية الديكقراطية الليبرالية تتمثل 
في المحافظة على حقوق كل أعضاء المجتمع بغض النظر عن القومية والدين والجنس 
والفكرء فهي تضمن حقوق وحريات جميع المواطنين باعتبارها دولة مواطنة تقوم 
على قاعدة دعقراطية هي المساواة بين المواطنين فى الحقوق والواجبات'. فالدیعقر اطية 
الليبرالية تقوم على تكريس سيادة الشعب عن طريق الاقتراع العام وذلك للتعبير عن 
إرادة الشعب واحترام مبدأ الفصل بين السلطات (التشريعية والقضائية والتنفيذية) وأن 
تخضع هذه السلطات للقانون من أجل ضمان الحريات الفردية وللحد من الامتيازات 
الخاصة ورفض ممارسة السيادة خارج المؤسسات لكي تكون هذه المؤسسات معيرة 
عن إرادة الشعب بأكمله. ويظهر التقارب بين الليبرالية والدعقراطية في مسألة حرية 
لعارضة انسياسية خصوصاه رد ريون ر لني ری علیها لالهلا عکن 
تشکیل معارضة حقيقية» وبالتالی لن تکون هنالك انتخابات ذات معنی ولا حکومة 
منتخبة بشکل دعقر اطي نتيجة لذلك. لأن الليبرالية لا تق تقتصر على حرية الاغلبية بل هي 
في الواقع تؤكد على حرية الفرد بأنواعهاء و تحمي بذلك الأقليات» بخلاف الدعقر اطية 


۱ خالد يونس خالد "الدولة المدنية الدعقراطية الدستوریة" مقال منشور عوقع ”الحوار التمدن" بتاریخ 
۲ ۰ ۲ على الر ابط: http://www.ahewar.org/debat/show.art.asp?aid=44476‏ 
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الدولة المدنية 


التي تعطي السلطة للشعب وبالتالي يمكن أن تئدي أحياناً إلى اضطهاد الأقليات في حال 
غياب مبادئ ليبرالية مثبتة في دستور الدولة تمنع الأغلبية من اضطهاد الأقليات. فهي 
تقوم على الإيمان بالنزعة الفردية القائمة على حرية الفكر والتسامح واحترام كرامة 
الإنسان وضمان حقه في الحياة وحرية الاعتقاد والضمير وحرية التعبير والمساواة أمام 
القانون» ولا يكون هناك دور للدولة في العلاقات الاجتماعية» فالدولة الليبرالية تقف 
على الحياد أمام جميع أطياف الشعب ولا تتدخل فيها أو في الأنشطة الاقتصادية الا في 
حالة الإخلال.تمصالح الفرد. ونتم حماية حقوق الأفراد بتضمينها في دستور الدولة؛ 
ولذلك تسمى الديمقراطية الليبرالية الممارسة فيها "الدعقراطية الدستورية"» ويسمى 
الدستور المطبّق فيها ”الدستور الدیعقراطی اللیبرالي؟ الذي يعتبر ميزة الدولة المدنية 
الدقراطية الدستورية. فمثلاً في التقليد السياسي الأميركي الهدف من الدستور عادة 
ما يُرى على أنه قيد يحدّ من سلطة الحكومة» بحيث نحد الفكرة الأميركية الخاصة 
بالديمقراطية الليبرالية متأثرةٌ بهذه الروئية» لأنها تركز على فصل السلطات واستقلالية 
القضاء وعلی نظام من القيود والموازنات بين فرو ع الحكومة. أما الليبرالية الدستورية 
الأوروبية فترکز أكثر على سيادة القانون رغم أنها تتضمن شكلاً حددا من الدولة أو 
النظام. وهذا الدستور يحترم كافة حقوق المواطن بشكل يوفر له العيش الكريم. وذلك 
يعني انعدام التمييز بين المواطنين بسبب قومیتهم» كبيرة كانت أو صغيرة» أو جنسهم» 
ذکوراً کانوا أو إناثاء أو مركزهم الاجتماعي» أغنياء كانوا أو فقراء أو دورهم السياسي 
رؤساء كانوا أو مرؤوسين» أو عقيدتهم أو مذاهبهم مؤمنين كانوا من أمة محمد (ص) 
أو مسيحيين أو يهوداً أوغيرهم. 

بهذا تعد الديمقراطية الليبرالية الضامن الوحيد لحرية الأفراد وحقوقهم في الدولة 
المدنية التي تستوعب الجميع رغم اختلاف توجهاتهم ومعتقداتهم ولا تسمح بالتدخل 
في ميولهم الدينية أو الفكرية. ورغم ذلك فن هذه الأطروحة قد تلقت الكثير من النقد 
من منظري المنظومة التراثية الذين يرون في الديمقراطية "کفرا" وفي ”الليبرالية“ مجوناء 
لأنهم يرون أن الأولى تدعو إلى الابتعاد عن المفهوم المؤدلج للحاكمية» زعماً منهم أن 
الدعقراطية تمنح الشعوب حق تقرير مصيرها بنفسها مع أن مصيرها بيد الله! أما الثانية 
أي الليبرالية» فيرون أنها تحرّض على الفساد الأخلاقي لأنها تدعو - حسب زعمهم 
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- إلى التحرر من القيود الدينية والفكرية والاجتماعية. لهذا يرون في كليهما خطراً 
كبيراًعلى الشعوب العربية والإسلامية» ويفضّلون إبقاءها تحت سيطرة طغيان حكامها 
بالاستناد إلى قائمة الأحاديث الطويلة التي يستشهدون بها والتي تحت على عدم جواز 
الخروج على الحكام طالما أن هوّلاء يقيمون فيهم الصلاة حتى ولو كانوا ديكتاتوريين 
وجبابرة من الدرجة الأولى (حكاماً آلهة) كما هو حال الطغاة الذين تمت الاطاحة بهم 
بفضل ثورات الربيع العربي» أو الذين هم في قائمة الانتظار. 

وعلى النقيض من ذلك جد الفلاسفة والمفكرين الغربيين» على الرغم من كونهم 
يدعون بشدة إلى الدعقر اطية الليبرالية لأنها تضمن للفرد كل حقوقه في الجتمع» إلا أنهم 
بالمقابل یتحسسون من الدين ويتخوفون منه» ويرون فيه عدوا للدعقراطية والليبرالية 
بسبب تاريخهم الطويل والدامي مع الكنيسة» وبسبب ما عاصروه من آثار وخيمة 
للحاكمية كأيديولوجية متطرفة ورجعية على يد الجماعات الاسلامية السلحة. فمثلا 
نيحد الفيلسوف جان ستيوارت ميل (۲ ۸۰ ۸۷۳-۱ ۱م) يذهب إلى أن المجتمع الديني 
هو جتمع غير ليبرالي لأنه في نظام حكمه فردي استبدادي» وفي نظامه الاجتماعي 
العام مؤسس على الاجماع في الرأي وعلى تحريم النقد والنقاش المفتوح. وهو ينتقد 
كل دين أو مجتمع متشدد في قوانينه الأخلاقية أو الدینیق أي التي يضعها فوق النقاش؛ 
تم اااي ادي از بتاع حرم کار أن " التحرم بعس حرية 
الفرد ويفترض أن الفرد لا يعرف مصلحته*۱ 

لهذا نحد الشعوب العربية» سواء التي فجرت ثورات الربيع العربي أو التي تنتظر 
دورهاء في حيرة من أمرها بالنسبة إلى الليمقراطية الليبرالية» لما تسمعه من فقهائها من 
جهة عن هذه الأخيرة ومعاداتها للدين الإسلامي» ولا تسمعه من الغرب من نفوره من 
الدين الإسلامي كما تقدمه له المنظومة التراثية. ما دفع بهذه الشعوب» بسبب الخوف 
على دينها من الدعقراطية الليبرالية» إلى اختيار زعماء الحركات الاسلامية العتدلة التي 
تقبل نسبياً.ممارسة الدعقر اطية, بالقبول بالانتخابات كوسيلة للوصول إلى السلطق 
ولکنها ترفض بالقایل الليبرالية لأنها منافية للدین - حسب زعمها - كما هي الحال 
في مصر وتونس؟؟؟ ولکن رغم انتفاضة هذه الشعوب إلا آنها وحدت نفسها تقع 


۱ عبد الله العروي» مفهوم الحرية, الم ركز الثقافي العربي؛ ¥+ ۰ بيروت - الدار البیضاء» ص ٤٦‏ . 


۳:۸ 
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بين أنياب ديكتاتورية الأغلبية. وعلى هذا الأساس فإن الشعوب التي قامت بتفجير 
ثورات الربيع العربي تخضع لامتحان صعب جداً عليها اجتيازه بثبات ونجاح وإلا 
تصبح الأمور عوداً على بدء!. 
لهذا نقول لهولاء جميعا انناء وان كنا نحمد الله على استفاقة الشعوب العربية 
وتحررها من قبضة الطغاة الذين كانوا يحكمونها بسياسة النار والحديد» نرى أنه من 
الضروري أن تدرك هذه الشغوب أن تخوفها من الديمقراطية الليبرالية لا أساس له لأن 
هذه الأخيرة لا تتعارض مع الدين الاسلامي بالمفهوم المعاصر الذي نقدمه له في شيء. 
فالدين نفسه يدعو إلى الديمقراطية وإلى الحرية أو الليبرالية ويحث عليها باعتبار أن 
الإنسان قد لق حرا كرعاً» ویستحق أن يقرر مصيره بنفسه بعيدأ عن الأيديولوجيات 
التي تحاول فرض سلطتها عليه مهما كان غطاؤهاء وأن من حق هذه الشعوب تقرير 
مصيرها وصنع مستقبلها بيدها في تأسيس دول مدنية دعقراطية تغارس فيها الحرية 
الحقة» ولا ترجع إلى نوع آخر من الدیکتاتورية (الديكتاتورية الدينية) بعد أن تخلصت 
من النوع السابق لها (الديكتاتورية العسكرية» الدولة الأمنية أو دولة الحاكم الإله). إن 
الديمقراطية الليبرالية تعتبر أرقى نظام اجتماعي وسياسي توصلت إليه الإنسانية حتى الآن 
لمارسة الشوری كقيمة إنسانية مطلقة وردت في التنزيل الحكيم في قوله تعالى: ما 
ی و رای زو 
ستغفر لَهُمْ وماورهم ف في الأئر دا عَرَمْتَ کل عَلَى الله إن الله يحب ال وکلین یه 
اك الل 0 
طلب عز وجل من النبي (ص) أن يكون ليناً من مقام النبوة عند ممارسة الحكم وألا 
يكون طاغية متجبرأًء بل طلب منه أن يكون ليناً ويشاور من حوله في أمور دولته لأن 
أمور الحكم تدار بالروية والمشاورة لما فيه الصالح العام للمجتمع لهذا قال عز وجل: 
...رهم شورق َيْنَهُمْ. ...© (الشورى: ۸). وعا أن هاتين الآيتين من القصص 
الحمدي فان العبرة المأخوذة منهما تدعونا إلى تطبیق الدعقراطية الليبرالية کأحدث 
آلية لمارسة الشوری التي هي ملك للانسانية جمعاء ولیست حکرا على أي مجتمع؛ 
والاخذ بها لا يعيب أحداً وفیها تظهر الثقافة الحقيقية للناس ودرجة الوعي التاريخي 


۱ إن الجدل الحاصل الآن في مصر بين الاخوان (السلطة) والعارضة السياسية ظاهرة صحية تماماً. 


۳:۹ 
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للحرية. وعلى هذا الأساس فان الدولة المدنية الدعقراطية الليبرالية تنبني على ثلاثة 
محاور أساسية هي : ۱ 

۱- الدستور والميثاق 

۲- فصل السلطات 

۳- المواطنة 

هذه المحاور الثلاثة» متراصة بعضها مع بعض» تشکل البنية الأساسية للدولة المدنية 
لخد اما عن جوهر بحاحها واستقرارها. ونظراً لأهمية كل حور منها سنفرد 
لكل واحد مبحثا خاصا لنبین القومات الأساسية التي تنبني علیها الدولة الدنية في ظل 
مناخ دعقراطي ليبرالي خلاق. 


أولا- الدستور والیثاق 


تکمن شرعية الدولة الدنية الدیعقر اطية الليبرالية في احترام حکم الشعب والدستور 
الذي آقره. لانها تحعل من الشعب صانع الدستور لیحمیه من الظلم ويحمي حقوقه 
وواجباته. فالدستو حسب البادی العامة للقانون الدستوري» هو مجموعة البادی 
الاساسية اة لسلطات الدولة وة حقوق كل من احکام والحکومین فیها دون 
التدخل في العتقدات الدينية أو الفكرية وبناء الوطن على الر جعية الا خلاقية ا حاضنة 
للأصول الرئيسية التي تنظم العلاقات بين مختلف سلطاتها العامة. 

وكلمة الدُستور (من دستوّر) هي من أصل فارسي؛ مركبة من كلمتين هما: ”دست“ 
بععنی ”القاعدة“ و”وّر“ أي "صاحب؟ وتعني: المادة التي تستوحی منها أنظمة وقوانين 
الدولة. ونجد ابن فارس في معجمه يوكد على فارسية هذه الكلمة في قوله: ”الدال 
والسين والتاء ليس أصلاً لأنَّ الدّمْت الصّحراء وهو فارسٌ معرب“. 

فالدستور إذا كلمة غير عربية ول تُذكر في القواميس العربية القديمة» لهذا يرجح 
البعض أنها دخلت إلى اللغة العربية عن طريق اللغة التركية» ويقصد بها التأسيس أو 
التكوين أو النظام. وقد أصبحت شائعة الاستعمال في الوقت الحاضر» بحيث يقابل 
هذه الكلمة في اللغتين الفرنسية والإنليزية اصطلاح (Constitution)‏ وتعني في اللغتين 


۳۵ ۰ 
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الأساس أو التنظيم أو التكوين. وطبقاً لهذا العنی يصبح لكل جماعة إنسانية دستور ما 
دامت هذه الجماعة على شيء من التنظيم والاستقرار'. 

وإذا كان الفقهاء والقانونیون العرب قد حاولوا تعريف كلمة الدستور بالاستناد 
إلى العنی اللغوي في اللغة العربية والتي 7 تعنى الأساس أو القاعدة» كما تفيد أيضاً معنى 
الترخيص أو الاذن" إلا أنهم فشلوا في ذلك بسبب طروحاتهم التراثية المتجاوزة؛ وعدم 
قدرتهم على تقديم قراءة معاصرة للتنزيل؛ بإعطاء مقاربات متطورة لمصطلحاته بسبب 
لجوئهم إلى الترادف وقراءات المفسرين القدماء» فحوّلوا نصوص التنزيل الحكيم إلى مواد 
جامدة كجمود طروحاتهم. لهذاء وانطلاقاً من أسس منهجنا في ترك القراءات التراثية 
جانباء سنقوم بالتحاكي المباشر مع نصوص التنزيل الحكيم المفعم بالدينامية والحركية التي 
مارسناها في كل دراساتيا السابقة» لندرك مدى المقاربة المعاصرة لمختلف مصطلحاته 
ذات العلاقة بكل من الدستور والیثاق وبيان الفرق بينهماء حتی یتضح دور كل واحد 
منهما في تأسیس الدولة المدنية وضمان استقرارها وحرية الفرد فیها 


۱- مفاهیم (العهد - العقد - الوعد - الیثاق): 


أ- العهد: العین والهاء والدال (ع ه د) - كما رآه ابن فارس في مقاييسه - أصل صحیح 
يدل على معنی واحد» تحمل عليه کل فرو ع هذا الباب وهو: "الاحتفاظ بالشيء 
وإحداث العهد به“. ومفردة قرآنية وردت في ستة وأربعين موضعاً من التنزیل احکیم 


۳ 
3 


أولها في قوله تعالى لین ضوع لله من غد مهوت را به أن 
ول وَيُفْسدُونَ في رض لك هم ۾ ناسر ون که (البقرة: ۰)۲۷ وآخرها في قوله 
تعالى : وَالَدِينَ لمات هم وَعَهُدهمْ راون (العارج: ۲ لم يخرج فيها جميعاً 
عن المعنى الواحد الذي أشار | إليه ابن فارس» وهو الاحتفاظ بالشيء وعدم التفريط به. 
فالعهد هو التزام ووصية أو بجموعة الترامات ووصاياء وسميت عهداً لأنها ما يجب 
ا ا اعم کک ا 


مس مر و ص 


۱ متولي عبد احمید» القانون الدستوري والأنظمة السياسية» ص ۰۱۷ 
۲ متولي عبد الحميد» القانون الدستوري والأنظمة السياسية. ص ۱۷. 


To! 
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و"العاهدة؟؛ فالأولى تعني وصية الحاكم بتسمية خليفته في الحكم من بعده» والثانية 
تعني ما يجب الحفاظ عليه من ودائع وأمانات وما يجب التقيد به من اتفاقات كالعهدة 
العمرية مثلاء والثالثة تعني حملة ما تم الاتفاق على الالتزام به من وصايا بين الجماعات 
والدول. والعهد هو المنزل الذي لا يزال القوم إذا تركوه يرجعون إليه» كما في قولنا: 
هذه معاهدهم أي هذه منازلهم. والعهد هو المعرفة كما في قولنا: عهدي بك کرعا؛ 
وقولنا: عدت فوجدته كما عهدته» أي كما عرفته. 

ومن هذا الباب جاء العهد» وهو مكان الدراسة وتلقي العلم كالمعهد الهندسي 
والعهد العالي للفنون المسرحية بدمشق. والعهد - أخيراً - هو الزمان والعص كما في 
قولنا: كان ذلك في عهد الخلفاء الراشدین أي في عصرهم وزمانهم. 

ب- العقد: العين والقاف والدال (ع ق د) أصل صحيح في اللسان العربي» قال 
ابن فارس في معجمه أنه ”يدل على شَذ وشدّة ووق وإليه ترجعٌ فروعٌ الباب كلها. من 
ع و لو سای و او وی مه 
مواضع من التتزیل الحكيم آولها في قوله تعالى: ...ولا َعْزِمُوأً عُقَدَةَ اللکاح حَنَىَ 
یلع لاب اجله .. (البقرة: ۲۳۵). وآخرها في قوله تعال : امن شر لفات 
في المد (الفلق: ٤‏ 
وإذا كان العهد في جميع مواضعه من التنزيل الحكيم جاء مفرداً غير بجموع كما 
في الآية (۳۲) من سورة المعارج» فقد جاء العقد مفرداً مضافاً كما في البقرة (۲۳9)» 
وجمعاً دون إضافة كما في قوله تعالی: هيا یه لذی موف بالعُقُود. ۰ (المائدة: 
.)١‏ والعقود عديدة تختلف بحالاتها باختلاف المواضيع والأشياء التي وقع علیها فعل 
العقد, نذ کر منها: عقد النكاح» وعقد البیع» وعقد العزم» وعقد الراية» وعقد العمل؛ 
وانعقاد الشمار والسوائل. الا أنها في هذه الجالات جميعاً لا تخر ج عن معنی واحد 
هو جمع أطراف و أجزاء الاشیاء بعضها مع بعض وریطها بالشد والاحکام. 

ج- الوعد: الواو والعين والدال (و ع د) ال ضجع ى لاد ومفردة 
قرآنية وردت اشتقاقاتها في مئة وخمسين موضعاً في التنزيل الحکیم» وا 
تعال: وإ وَاعَدْنَا مُوسى أَرْبَعِينَ ليله نم انَحَذُمُ العجل من بغده وا شم طالن 4 
(البقرة: ١‏ 5)» وآخرها في قوله تعالى: طوَالسَمَاء ذات روج لیم الْعُود4 


۳۹۲ 
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(البروج: ۲-۱ إلا أنه لا يخرج في هذه المواضع كلها عن معنى واحد لا يتعداه. 
فالوعد هو ما يقطعه صاحبه على نفسه من التزام بالقيام بأمر ما من قول أو فعل؛ 
سواء أكان وعداً بخیر أم وعدا ووعیدا بش بدلالة قوله تعالى: لالسَّيْطانُ یَعذکم 
ا رم پنفشقه واه يَعذكم مغِْرة ‏ وضلا واله واخ غیج (البقرة: 
۸ وبدلالة قوله تعالى على لسان موسی لقومه: #. ..قال یا قوم ألم یعذکم 
ر م وغدا حَسَنًا. ۰ (طه: 71 
لزوماً وجود وعد غير حسنء ومن هنا سمّي يوم القيامة بيوم الوعد ويوم 
ثمة ظرفية زمانية ومكانية تميز الوعد عن العهد والعقد بدلالة قوله تعال : #وَيقُولونَ 
متی هذا اعد إن کم صَادقِينَ4 (يونس: «(EA‏ إذ نرى هنا الظرفية الزمانية. وفي 
قوله تعالى: 3 بني اسرائیل قد بتاكم من کم وَوَاعَدْنَاكُمْ بَحانبَ الطور ان 
ور علیکم ان سنوی (طه: ۰) نری الظر فية المكانية. إذ قد تتضمن العاهدات 
E‏ وا نیا کی ام : این عاهدم 
من المشركين 5 ن نوكم میا يُظاهِرُوأ علیکم أحدًا فمو هم عَهْنَهُمْ ِل 
متهم إن الله حب التّقينَ) (العوية: )» وقد لا تتضمن ذلك. أما الوعد فلا بد فيه 
لزوماً من ظرف زماني - على الأقل - يحدد موعد الوفاء إن تحاوزه صاحب الوعد 
كان تسويفاً ومماطلةٌ وإخلافاء وهذه كلها من مفسدات الوعد عند الانسان. أما وعد 
اله فحق لا إخلاف له ولا مماطلة فيه بدلالة قوله تعالى: : ألا إن لله ما في الشماوّات 
ار أن وعد اه ولکن لا مود (بونس : 00). لكن ما مدی 
علاقة كل من العقد والوعد والعهد بكل من الميثاق والدستور وما مدى بعدها عنهما؟ 
ذلك ما سنحاول بحثه في النقطة التالية من هذا المبحث. 

د- الیثاق: من أصل "وی" فالواو والثاء والقاف (و ث ق) أصل صحيح في 
السان العربي ومفردة ره وردت اشعقااتها في یه لین موضعا من التزيل 
الحكيم» أولها في قوله تعالی: : إوَمَا ْضل به لا لقن * لین يَنفُضُونَ هد لله من 
غد یاه طونم اله به أن وضل ودود في الأزض أك م ارود 
(البقرة: ۲۰ -۲۷)» وآخرها في قوله تعال: ولا يُو ق وَنَاقَهُ ده (الفجر: 0۳۹ 

إننا جحد في اللسان العربي وفي التنزيل الحكيم عدداً من الأسماء والمصادر مثل: الموثق 


Yor 
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والیثاق والثقة والونيقة قة والوثاق» وعدا من الصفات مثل: الوثيق والوئقی والوائق» 
وعدداً من الأفعال مثل: وق وونق وواثق وأوثق. وکلها من هذا الاصل الصحیح 
الثلاثي» لا تخرج جميعاً عن معنى عام واحد هو الربط بإحكام. وان كان هذا المعنى 
العام یشکل قاسماً مشتركا بين الیثاق و العهد والعقد والوعدء إلا أن لكل من هذه 
الفردات الأربع معني فرعياً إضافياً لا ند في غيرها. 

ففي العهد - مثلاً - معنى للوصية لا نحده في العقد والوعد» وفي العقد - مثلاً - 
بنود مادية لا تدخل في بنود الیثاق» مثالها عقد النكاح وميثاق الزوجية. فعقد النكاح 
ينص على معجّل الصداق وموجله. ويسمّي صاحب العصمة المخول بفسخ العقد» 
وقد يتضمن بنوداً وشروطاً أخرى يراها أحد المتعاقدين ضرورية لضمان حسن العلاقة 
التعاقدية. أما میثاق الزوجية فينص على السكينة والمودة والرحمة بدلالة اية الروم 
»)۲١(‏ وعلى التعارف بدلالة آية احجرات ))١7(‏ وعلى الإمساك بالمعروف والتسريح 
بالاحسان بدلالة آية البقرة (۲۲۹). وقد يتضمن بنودا أخرى لا مادية كالتزام الطرفين 
بالوفاء والاخلاص والصدق» وهذه كلها لاعکن أن تكون بنوداً في عقد وهي أكبر من 
أن تكون وعدا بل هي بنود میثاق يتبعها عهد وهذا ينطبق عليه قوله تعالى (وبعهد الله 
أوفوا). يبقى أن نشير إلى أن الله تعالی قد يكون طرفاً في الیثاق والعهد والوعد» لكنه لا 
بمكن مطلقاً أن يكون طرفاً في العقد. يس و و 

فى القول بالترادف ورسم الدارات المغلقة - يُعّفون الیثاق بأنه “العية ألو كنابيمين 
ی ”الميثاق الذي یکتب للولاة“'. ویقولون: وائقه ۱ 
أي العهود (أساس البلاغة للزمخشري). وهذا كله کلام لا أساس له من الصحة نتج من 
جرّاء تخبّط النظومة الترائية في الترادف وضیاعها فيه» ورفضها الاعتراف بخطأ هذا 
حي | 
007 العاصرة للتتزیل یر بين نوعين من الیثاق: 

- ميثاق تكويني رباني وردت الاشارة إليه صريحة في قوله تعال EDF‏ 

الل یآ تب ول 
شهذنا...4 (الأعراف: ۲ ومیثاق الربويية قاهر لا خیار للانسان فيه» ونافذ 


۱ انظر العجم الدرسي لحمد خير أبو حرب الصادر عن وزارة التربية في سوریا عام ۰2۱۹۸۵ 


ot 


الدولة المدنية 


سواء قبله الانسان ال رفضه, حتی آنه جاء علی لسان [بلیس: فؤقال زب نزن ل 
يوم یعون 4 (الحجر: ۳٩‏ وثابت لا يتغير ولا يتبدل مهما تغيرت الظروف الزمانية 
وم لت الظروف الک لهذا حيثما وجدنا في التنزیل الحكيم فعلي ”خلق“ 
و”جعل؟ " ندرگ مباشرة أن كل عبارة تأتي بعدهما هي من میثاق الربوبية» مثال ذلك 
قوله تعالى: ہا نا لس ناکم من در وی وَجَعلَاكم ُعُوبا قال لتَحارَُوا 
لمکم عند الله ناکم إن لله علیم حبر (الحجرات: ا 

ب- النوع الثاني من الیثاق هو ميثاق تكليفي إلهي» أشار إليه لتتزیل الحكيم 
تارة تحت اسم "میثاق النبیین" في قوله تعالی: ول نا من ان ماقم منك 
ومن وج وَإِبْرَاهِيمَ وَمُوسَى وعیسی ابن مر م وَأَحَذْنَا مهم ميقاقًا غلیظا * تبنال 
الصَّادقِينَ عَنْ صلقهغ وَأَعَدٌ للکافرین عَذَابًا لیم الا حزاب: ۸-۷ وفي قوله 
تعالى : رَد أذ الله مياق ان کم من کناب وحکمة» (آل عمران: 
۸۱ وأشار إليه تارة أخرى تحت اسم ”ميثاق بني !سرائیل في قوله تعالی: ود 
تماق بني سراي لا تون إلا اله بان سانا وَذِي القرنی الينام 
والساكين وقولا لثاس خشا وآقیشواالْلاة واوا له (البقرة: ۳ وفي 
قوله تعالی: طورفتتا قَْقَهُمْ م الور عيقاقهم وا هم لوا اباب مدا وق 
هم لا تغذوا في السَبْت وَأَحَذْنا منهُمْ میا غیظایه (النساء: ٤‏ ۱ وأشار الیه 
تا الثة تحت اسم "میثاق النصاری" في قوله تعالى : من الّذينَ قالوا نا نَصَارَى 
َحَذْنَا ماقم قتشوا عظا مما دروا به. ۰ (المائدة: 4 ۱). 

وبعيداً عن التفاسير التي قلما تخلو آية فيها من تعداد لوجوه الخلاف في مقاصدها 
ومعانيهاء وعن المفسرين الذين كثيراً ما يشغلهم استعراض معارفهم اللغوية عن الهدف 
الأساسي من تآليفهم وبيان القصد في كل آية» فإن المتأمل في الآيات التي ورد فيها ذكر 
لیثاق يفهم عدداً من الأمور مهمة تتعلق به وهي: 

-١‏ أن الله قد اختار من عباده مجموعة أنبأهم بوحدانيته وبعث بهم إلى أقوامهم بعد 
أن أخذ عليهم ميثاق التوحيد. 

- أنه اصطفی من هولاء الأنبياء بجموعة أصغر أوحى إليهم برسالات وصحف 
تتضمن أوامره ونواهيه و کلفهم بتبليغها علناً للناس بعد أن أخذ عليهم الیثاق بألا يزيدوا 


Yoo 


الدين والسلطة 


ار ل ل 0 5 
- آن الیثاق التزا م ثقيل» لهذا سمّاه سبحانه إصراً في قوله تعالى: وذ أذ الله 
اق ین نس تب وه م کم سول مدق ا مَعَكعْ ان 
به وَلسصُرْئهُ قال رم وَأَحَذْتمُ علی دَلکم (ضري قَالُوأ أ رز قال هد وا رانا کم 
نّالشَّاهدِينَ» (آل عمران: ۱ يقر به الطرف الملتزم ويقبل القيام بحمله» فإذا هو 
وله وأكده بالعهد صار ميثاقاً غليظاً. 5 

وننتقل لنقرأقوله تعالى : و دنا میاق بي إِسْرَائيلَ لاو إلا الله. .. (البقرة: 
۸۳ نقف عند عبارة بعينها وردت على لسان العديد من الأنبياء هي: یا قوم الوا 
اله ما لکم من ره بدءاً من نوح (الأعراف: ) وانتهاءً محمد ( ص44 (النساء: 
) مروراً بإبراهيم (العنکبوت: 5 ) وعوسی وعیسی (المائدة: ۷۲) وبهود (الاعراف: 
)٥‏ وبصالح (الاعراف: : ۷۳) وبشعيب (الأعراف: ۸۰). ونفهم من ذلك كله أن توحید 
الألوهية وترك الشرك وعبادة الله هي الحاور الأساسية التي أخذ الله ميثاق أنبيائه علیهاعن 
فیهم محمد (ص). آما قوله تعال: ولد لله مياق الذي وتو لکتاب یه لاس 
وله ..# (آل عمران: ۷) فذلك ميثاق الرسل الذين أشار إليهم تعالى بقوله: 

وَمَا مد لا رَسُول قذ خلت من قله الرْسُل. .. (آل عمران: 44 ۱)» وموضوعه 
بيان وعدم إخفاء الوحی إليهم من کتب وصحف ووصایا تتضمّن أوامر الله ونواهیه. 
لكنّ الفسرین حين قالوا بالترادف وبأن الرسول نبي والنبي رسول غاب عنهم الفرق بين 
الميفاقين» ميثاق النبیین و میثاق الذین أوتوا الکتاب. 

وان كان كل من الیثاق والعهد والعقد والوعد الترام يرتبط به طرفان یتفقان على 
تنفيذ بنوده والتقید بهاء وقد ذکرنا آنفاً أن ثمة فروقات تميز بعضها عن بعض لعل 
آوضحها الواردة في قوله تعالی: #الذينَ هون عَهْدَ الله من بَعْد میثاقه... 4 (البقرة: 
۷ والمتأمل في هذه الآية يجد فيها ثلاثة أمور هي: 

-١‏ أنها تذکر عهد الله وميثاق الله. وهذا دليل على ما ذهبنا إليه من أن الیثاق شيء 
200000 

- أنها تذكر فعل ”نقض“ مع العهد والميئاق» لأن فعل ”أخل“ خاص بالعقوده 

5 ”اخلف“ خاص ا بينما فعل ”حنث“ فخاص باليمين. وهذا دليل آخر 


۰ 


و چ 3 


۳۹۰۹ 


الدولة المدنية 


على أن الوعد غير العقد» والعقد غير العهد, والعهد غير الیثاق. 
۳- أنها تنصّ صراحةً على أن العهد يأتي بعد الیثاق لا معه ولا قبله» والوعد بعد 
العهد و العقد بعد الوعد كما يبيّن ذلك المخطط التالي: 


الیثاق العهد الوعد للعقد اليمين 


1 له ۸ ۲ 


۲- الدستور و الیثاق 


كان لا بد لنا من الاسهاب في وضع التعاریف لكل من الیثاق والعهد والعقد والوعد؛ 
وبيان دلالاتها ومعانیهاء وتوضیح ما بينها من فروقات تمنع أن تکون مترادفات» وذکر 
شواهدها من التنزیل الحكيم» في محاولة لارساء آرضية نظرية نقف علیها لنفهم ونحن 
نقرأ في التاريخ السطور كيف ومتی وأين ولاذا تم تطبيقها عملياء وما هي الانحرافات 
والتحريفات التي طرأت عليها خلال ذلك التطبيق العملي'. ثم نتمکن بعد ذلك من 


١‏ على سبيل المثال في "عقد النكاح“ هناك جملة من المسائل نذكر بعضاً منها هناء وهي: 

آ- هل تجوز الوكالة في إبرام عقد النکاح أو في فسخه؟ وييدو أن ذلك جائز عند عدد لا يحصى 
من الفقهاء وأهل الفتوى والقضاة الشرعيين والکثاب بالعدل في الماضي والحاضر وشاع هذا الجواز 
إلى حدّ تحول معه الزواج بالوكالة والطلاق بالوكالة من المسلمات التي لا تقبل النقاش عند ۹96 ۹۹۰۹ 
من الناس. أما عندنا فالوكالة لا تجوز في عقود النکاح لا إبراما ولا فسخاء إلا في حالة واحدة بعينها 
لم جد غيرها في الكتاب المبين» هي حالة ت وكيل حكمين يُصلحان بن الأزواج التخاصمین التي أشار 
إليها سبحانه. فالزواج ليس محرد علاقة تعاقدية؛ بل علاقة سكينة ومودة ورحمة وإمساك.معروف يقوم 
عليها بقاء النوع ووجود الإنسان» وعلاقة ميثاقية تكوينية من جانب وميثاقية تكليفية من جانب آخر. 

ب- هل يجوز لوصي على قاصر إبرام عقد النكاح أو فسخه؟ مرة أخرى يبدو أننا آمام مسلمة ثانية 
لا تقبل النقاش کسابقتها شاعت عند الکثبرین؛ و خصوصا عند الأوصياء على القاصرات من الإناث؛ 
حتی أصبحت ظاهرة ترویج القاصر من قبل الوصي غطاء شرعیا لصفقة بحارية كتلك التي بحري في 
سوق الغنم. 


وإذا كانت المسألة في الحالة الأولى السايقة مقبولة إلى حدٌ ماء باعتبار أن ال و کالة لا تصدر - بالفرض = 


Toy 


الدين والسلطة 


التوصل إلى مفهوم للدستور والیثاق ينبئق من عمق فهمنا للتنزيل الحكيم وما يدعو إليه 
من قيم إنسانية بعيدا عن كل الایدیولوجیات والممارسات السلطوية المصلحية. 


= - إلا عن راشد عاقلء فإنها في حالتها الثانية هذه غير مقبولة مطلقاً لافتقار أحد طرفي عقد التكاح 
إلى الرشد والعقل. 

ج- هل يجوز للزوج دعوة زوجته قضائياً إلى بيت الزوجية فان هي أبت استعان لإحضارها برجال 
الشرطة؟ 

تعتبر هذه المسألة من أوضح الأدلة على ما ذهبنا إليه في الفقرة السابقة من ترك علمائنا الأفاضل 
كتاب الله تعالى والأخذ بكتب الفقهاء. فلقد وجدناه سبحانه يرسم حدود العلاقة الزوجية في كتابه 
العزيز على الشكل التالي: 

-١‏ على الصعيد الفردي يقول تعالى : وم آياته آن لق كم من نکم آژواجا تنکنوا ایا 

وَجَعَلَ بتكم مُوَدةَ وَرَحْمَةَ إن في ذلك لیات لقَوم كرود (الروم: ۹3 ونفهم من الآية أن 
الزواج حاجة فطرية مخلوقة وتجعوّلة لدی الإنسّان غايتها السكينة والسكن والمودة وإلرحمة. 
۲- وعلى الصعيد الفردي يقول تعالى: «أحل لکم ليله ایام الَف إلى نسَائكم عن لياق لك 
وم E‏ .. (البقرة: ۷) ومرة أخرى نفهم من الاية أمرين اثنين: الأول: إضافة صفة 
جديلة لعلاقة الرواح نين ار سل والرأة ل يسيق أن ذکرت في خير هلا (لوضع هي الباس»والباس هو 
الستر و الاستتار. فكما أن المرء يستتر بالثوب من الحر والقر ويخفي به ما يخجل من عوراته» كذلك 
يستتر الرجل بامرأته وتستتر المرأه برجلها من هجمة الشهوة وسطوة الجوع الجنسي. الثاني: هو أن 
الرجل والمرأة أمام الحاجات الجسدية سواء وهذا معنى لطيف دقيق غاب ويغيب عن الكثير من الر جال 
في علاقتهم الزوجية. TT‏ 

+- وعلى الصعيد الاجتماعي يقول تعالى: وهر | الذي خلت من الماء يَشَّرًا فجعله نَسَبًا وَصِهْرًا 
وَكَانَ رَبك قَديرًاك (الفرقان: ۵ ونفهم من هذه الآية أن النكاح» أي الزواج» ليس جرد علاقة 
جنسية حسدية بين رجل وامرأة» بل إن لها - إضافة إلى ذلك - غاية اجتماعية أرقى وأوسع هي النسب 
والصهر. وإن كانت العلاقة الجنسية تغلب على العلاقات الأخرى فهي حالة ملك يمين للرجل والمرأة 
على حد سواء. 

6 أما على صعيد العلاقات في الحياة اليومية فالله تعالى يأمر في ميثاقه لبني إسرائيل: لوَقُونُوا لاس 
شت لتر «AY‏ ات والمعيار الالهي 
للعيش المشترك بين الزوجين هو الامساك بالمعروف أو التسريح بإحسان حسبما نصّت الآية (۲۲۹) 
و فإذا وقع الخلاف - وما أكثر ما يقع في الحياة اليومية بين الزوجين - تكفل بحله 
الحوار القائم على ارضية السكينة والودة والرحم. فان استشری الاختلاف واستحکمت الخصومة 
وخيف من النشوز والانحراف جاء الحل في آية النساء (۳6) بالوعظ والهجر في الضاجع والضرب. 
ان اسر النخاصمان كل على رأيه فالعلاج بالتحكيم مشروح في آية النساء (۳۵) بقل عال: : وات 
نم شقاق هما انوا حکما من أله وخکما من آغلها إن بیدا إضْلاحا يَف الله تما إن الله 
کان علیما خبیر۱). بعد تأمل هذا كله يمكننا بكل ثقة ثقة واطمتنان أن نعلن أن ما يسمى ”بيت الطاعة“ عند 
قضاة المحاكم الشرعية. وإكراه الزوجة قسراً بحکم القانون على العودة إليه خلافاً لرأيهاء لا وجود له لا 
في كتاب الله ولا في سئّة نبيه الكريم» لا بل يتعارض معهما نصا وروحاً في الشكل والمضمون. 


۳۰۸ 


الدولة المدنية 


أ- مفهوم الدستور 
العقود في المجتمع ذات علاقة تراتبية تصاعدية على شكل بجموعات. فالزواج مثلاً 
مجموعة من العقود تندرج تحت عقد شامل لها هو عقد الزواج» ونفس الأمر بالنسبة 
للطلاق كعقد تندرج تحته بجموعة من العقود شارحة ومفصلة له. وهذان العقدان, أي 
الزواج والطلاق يندرجان تحت عقد واحد هو عقد الأحوال الشخصية. وكذلك الأمر 
بالنسبة لكل من البيع والشراءء بحيث أن الشراء تنفرع عنه بجموعة من العقود تندرج 
تحته وكذلك الأمر بالنسبة لعقد البيع. ثم يجتمع كل من البيع والشراء كعقدين شاملين 
تحت عقد واحد أعلى مرتبة منهما هو عقد المعاملات التجارية» وهكذا دواليك حتى 
تصل تکتلات مجموعات العقود مع بعضها البعض بشكل تراتبي تصاعدي إلى العقد 
الأول والأعلى في الدولةء وهو العقد الاجتماعي. 

فالعقد الاجتماعي كان ظهوره كما رأيناء كفكرة فلسفية حاول من خلالها فلاسفة 
عصر التنوير في القرنين السابع عشر والثامن عشر إيجاد طريقة يتمكنون بواسطتها من 
الانتقال من حال الفوضى والطغيان التي كانت سائدة في مجتمعاتهم» خاصة في انکلترا 
وفرنساء إلى حال تستقر فيها أوضاع بلادهم تحت نظام عادل وواضح بين الحاكم 
والمحكومين ویتم في ظله الحفاظ على حرياتهم وحقوقهم الأساسية. وقد كتا شرحنا 
في بداية هذا لباب بالتفصيل مختلف آراء الفلاسفة حول هذه الفكرة التي أعطت رؤية 
متكاملة للحياة الدنية التي تكفل للجميع حياة كرعة ي يتمتعون فيها بكامل حرياتهم 
لأنها تتبني على مبدأ أن نظام الحكم في أي دولة ينبغي أن يتم وفق اتفاق واضح بين 
أفراده على الصورة التي يرتضونها لشكل هذه الدولة ونظامها السياسي. وهذا الاتفاق 
بين أفراد المجتمع هو الذي يعبر عنه .ما يسمّى ”العقد الاجتماعي“ الذي يترتب عليه 
شكل العلاقة بين الحاكم والمحكومين في الدولة المدنية. لهذا فان العقد الاجتماعي كما 
ذكرنا يمثل مجموعة القوانين التي ترسم وتحدّد حقوق المواطن وواجباته وحقوق الدولة 
وواجباتها ومدى الحريات التي يتمتع بها كل طرف . لهذا يعد هذا العقد الأسمى في 
الدولة والأعلى مرتبة في قائمة كل العقود التي تليه. لكن هذا العقد يحتاج إلى صيغة 


الصيغة هي ما أسماه القانونيون ”الدستور“. وطالا أن الدستور هو الذي يشل الإرادة 


۳۰۹ 


الدین والساطة 


الحقيقية للشعب. وهو الذي ینظم العلاقة بين آفراد الجتمع وسلطة الدولة» فهو ذو 
أهمية كبيرة لأنه هو الذي یوسس البناء الحقيقي للدولة المدنية» وبالتالي فإنه يعتبر نقطة 
البداية لأي بناء دعقراطي ليبرالي يحفظ للفرد كرامته وحريته. فهو عثل الصيغة التي 
يرتضيها الشعب للعقد الاجتماعي» لأن الشعب هو واهب السلطات وهو الخوّل 
الوحيد لتغيير المسؤولين وقتما شاء في حال إخلالهم بشروط العقد» وهو صاحب الحق 
الوحيد في تعديل سياسة الدولة بأي شكل يشاء حسب الدستور الذي يعبر عن حقيقة 
التعاقد الذي يتم بين الشعب وبين السلطة في الدولة» : ثم يأتي بعده القانون الذي يمثل 
الصيغة الرسمية لمختلف العقود الأخرى التي تنبني عليها الدولة» بحيث يكون هذا 
القانون مستمدًاً من روح الدستور ومواده ولا يحق له في أي حال من الأحوال الخروج 
عنه. فقانون الدولة كما عرفه المختصون هو ”مجموعة قواعد عامة مجردة ملزمة تنظم 
العلاقات بين الأشخاص في المجتمع» وموافقة لقيم المجتمع“. هذه القواعد التي يجتهد 
الإنسان لوضعها تعمل على تنظيم مارسة القيم وتقييد ييد الحلال وإطلاقه ومنع أو السماح 
بالمنهيات وفق ما يتناسب مع أعراف المجتمع وتقاليده. 

وان كان التنزيل الحكيم قد ذكر مختلف العقود التي تنبني عليها علاقات الأفراد في 
الجتمع إلا أنه لم يذكر العقد الاجتماعي الذي يعتبر العقد الأسمى في الدولق و لیذ کر 
أي صيغة ثابتة له أي للدستور؛ وذلك من تام کماله وصلاحیته لكل زمان ومکان» 
فقد قدم لنا فيه النطوط العريضة لأي دستور والمبادئ التي يقوم عليهاء لکنه ترك للأفراد 
حرية صياغة دساتيرهم بأنفسهم لأن صيغة الدستور من المتغيرات التي تخضع للشروط 
الزمانية والمكانية والظروف الخاصة بكل مجتمع وععطیاته ومستواه المعرفي. لكن التنزيل 
الحكيم بيّن لنا أن الحياة الاجتماعية تبنی على العقود وعلى صياغتها وتقنينها في ختلف 
جوانب الحياة» حتى يدرك الإنسان أن بناء مجتمع مدني لا يكون إلا بتنظيمه وضبطه. 
وعلى هذا الأساس فان الدستور الذي عثل القانون الأعلى في الدولة يجب أن يكون 
من وضع الشعبء لأنه يحدد القواعد الأساسية لشكل الدولة (بسيطة أم مركبة) ونظام 
الحكم (ملكي أم جمهوري) وشكل الحكومة (رئاسية أم برلمانية)» وينظم السلطات 
العامة فيها من حيث التكوين والاختصاص والعلاقات التي بين السلطات» وحدود 
كل سلطة والواجبات والحقوق الأساسية للأفراد والجماعات ويضع الضمانات لها 
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اتحاه السلطة» ويشمل اختصاصات السلطات في الدولة بحيث تلتزم به كل القوانين 
الأدنى مرتبة في الهرم التشريعي. علماً أن هناك بعض الدول قد أخذت سلطتها الشرعية 
تاريخيء كما هي الحال بالنسبة لدول الخليج كالإمارات والكويت وقطر والبحرین» 
وهذه السلطات معترف بها شرعيا لدى شعوبهاء كما أن شرعيتها التاريخية وتطورها 
التاريخي ۸ ین على أي أساس أيديولو جي» على عكس السعودية التي تحالف فيها 
كل من قوة السيف مع المذهب الوهابي لبناء دولة لا تعترف إلا بهذا المذهب کدین» 
ومع ذلك فان سلطتها شرعية تاريخية منذ القرن الثامن عشر ومبنية على الذهب 
الوهابي. وقد نحد أن التطور في الدول الأربعة الأولى جاء تطوراً سلمياء أما في ما 
يتعلق بالسعودية التي تأسست باسم أيديولوجيتها الدينية الوهابية وسلطتها التي تتدخل 
باسم هذه الأيديولوجيا في حياة الناس الشخصية فقد كان تطورها مرتبطاً بالقوة. أما 
الأمر بالنسبة للمملكة المغربية» فرغم كونها أخذت الشرعية التاريخية من ۳۰۰ سنة 
سلمياً إلا أن عليها الآن» حتى تضمن التطور السلمي لهاء احترام حقوق الانسان.عا فيها 
من حرية وكرامة وتحقيق العدالة كما هي الحال في المملكة البريطانية . فرغم أن المملكة 
البريطانية ملكية إلا أنها تحترم حقوق الانسان وتسعى إلى تحقيق العدالة باحترام وتطبيق 
القانون. فإذا اتبع الغرب هذا السار فقد ينجح في تحقيق الاستقرار في المجتمع؛ » أما 
إذا لم يفعل واستمر في تهميشه لأفراد مجتمعه وهضم حقوقهم باسم الشرعية التاريخية 
التي اكتسبها فإن دوام الخال من المحال. 

وهناك سلطات أخرى في العا لم العربي تولدت نتيجة أطروحة المستبد العادل التي 
تم طرحها في عهد النهضة من قبل رواد النهضة في بداية القرن العشرين كما حصل في 
مصر مع جمال عبد الناصر الذي كان نموذجا حياً لهاء وفي الجزائر مع هواري بومدین» 
وفي العراق مع صدام حسين» وفي ليبيا مع القذافي... وان كانت كل واحدة من هذه 
الأطروحات قد ساعدت روادها على تحرير شعوبها من محتل خارجي فقد تحولت إلى 
حتل داخلي خنق أنفاس الشعوب وحرمها كل حرياتها وهضم حقوقها باسم الثورة. 
وهنا نؤكد على القول إن من الضروري على سلطة الدولة احترام الدستور وتطبيق 
القانون حتى تحقق العدل في المجتمع وحتى تتجنب الوقوع في الطغیان, لأن القانون 
في الدولة المدنية» مهما كان شكلها (حمهورية ملكية» فدرالية...)) يجب أن يكون 
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متوخياً القواعد الدستورية» وكذلك اللوائح يجب أن تلتزم بالقانون الأعلى منها مرتبة 
إذا ما كان القانون نفسه متوخياً القواعد الدستورية (القانون الأساسي) للدولة. وفي 
عبارة واحدة تكون القوانين واللوائح غير شرعية إذا خالفت قاعدة دستورية واردة في 
الوثيقة الدستورية. ويترتب أن يكون الدستور هو القانون الأساسي في الدولة وهو 
الذي يبين أهداف الدولة ويضع الإطار السياسي والاجتماعي والاقتصادي لها. فهو 
الجهة الو حيدة التي تنشئ السلطات الحاكمة وتحدّد اختصاصاتهاء وعلى هذه السلطات 
احترام الدستور لأنه السند الشرعي لوجودهاء فهو يسهر على تأكيد مبدأ المشروعية 
ومبدأ تدرج القواعد القانونية وخضوع القاعدة الأدنى درجة للقاعدة الأعلى درجة 
في المجتمع. ونستنتج ما سبق أن وضع الدستور الذي هو قانون الدولة الأسمى من 
اختصاص الإنسانء أي أنه يدخل في محال الاجتهاد الإنساني» لأن الدستور يعتبر العقد 
الأعلى في الدولة» ويوضع لكي تضبط كل قوانينها وفقه وه 
مواد الدستور الأمريكي مثلاً تستند في مضمونها من نظريات فلاسفة فكرة ”العقد 
الاجتماعي“» أمثال جان لوك وتوماس هوبز وجان جاك روسوء الذين أدركوا ماما 
مزايا جتمع مدني تكون لأفراده حقوق وعليهم واجبات. 

فالدستور كعقد عبارة عن اتفاق بين طرفین, وكنا ذکرنا أن الله عز وجل لا يمكن 
أن يكون أبداً طرفاً في عقد وإنما يمكن أن يكون طرفاً في الیثاق والعهد والوعدء 
لهذا فإن الدستور لا علاقة له بالدين أساسا. وقد كنا ذكرنا آنفاً في باب الحاكمية أن 
الدستور الأمريكي كمثال على دستور علماني ديمقراطي حر لم يتدخل في الاعتقاد 
الديني للأفرادء بحيث ترك محال الحرية الدينية شخصياً وخاصاً بكل فرد» إذ لا ند 
فيه ذكراً لكلمة الرب. ونحن نعلم جيداً مدى حساسية الدول العربية والإسلامية من 
الدساتير العلمانية» ظنَاً منهم - جهلاً - أنها تتنافى مع الدين الإسلامي مع أنها في 
مضمونها في حقيقة الأمر تتوافق معه تمام التوافق. فالدين الاسلامي بالفهوم العاصر 
دين يدعو إلى الحرية وينبذ الطغيان كلية» لهذا جعل مهمة الدساتير من وضع الانسان» 
بحيث تدخل هذه المهمة في مجال الحاكمية الإنسانية» لأن مواضيع الدستور تتعلق 
بالجال الدنيوي ولا يجب أن تكون لها علاقة بالتوجهات الدينية للأفراد» بل للدستور 
علاقة مباشرة بالأمور الدنيوية للدولة وللأفراد فيها ولا علاقة له بالجانب الشخصي 
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والديني لهم لهذا لاعجب أن نحد دساتير الدول المتطورة لا تتعرض للدين في دساتيرها 
لاحترامها الخصوصية الدينية وحتى لا يكون هناك أي عنصرية في مسألة المواطنة. 
وعلى هذا الأساس فان الدستور لا يجب أن يتضمن بند "الاسلام دين الدولة” الذي 
NRG GG‏ 
الشخصية للأفراد حتى تمنحهم الحرية الدينية وتتمكن من تحقيق العدالة في المجتمع. 
وبالتالي يجب أن يوضع بدل هذا البند بند يعبر حقيقة عن الدولة المدنية بكل ما تحمله 
من قيم إنسانية راقية بحيث يكون هذا البند على الشكل التالي: "القیم الانسانية هي 
الر جعية الأخلاقية للدولة من سلطة وشعب“. 

بناءً على هذا فان مواضيع الدستور بهذا المفهوم» ولأنها تدخل في إطار الاجتهاد 
الإنساني» تصنف على آنها من اختصاص الحاكميتين المشتركة والإنسانية لأن مواضيع 
هاتین احاکمیتین تر تبط مباشرة عجال التشريع الانسانی. فالدستور على هذا الأساس 
یعتبر الصيغة الرسمية للعقد الاحتماعي (العقد الأسمی في الدولة)» وترتبط مواضیعه 
بالحلال و النهیات إذ يتم فيه تقييد الحلال واطلاقه مع الاجتهاد في النهیات بغرض ضبط 
0 وكذلك الأمر بالنسبة لكل مواد قانون الدولة الذي يندرج تحت الدستور 
ويتقيد به» وعثل مختلف العقود المرتبطة بشتى بالات الحياة في الجتمع» ويوضح 
حقوق كل من الأفراد والقائمين على سلطة الدولة وواجبات كل طرف. فالدستور 
والقانون مرتبطان مباشرةً بالوعد لأن الشعب حين يقوم باختيار الأفراد الذين عثلونه 
في السلطة عن طريق عملية التصويت يكون قد اختارهم لأنه وضع ثقته فيهم ورآهم 
الأكثر أهليةٌ لادارة مؤسسات الدولة بكل دعقراطية وشفافية. بحيث يكون ترشح 
هؤلاء الختارین .عثابة وعد ضمني يقطعونه على أنفسهم باحترام الدستور والقانون 
وتطبيقهما لما يخدم الصالح العام للبلاد والحرص على تطبيق الديكقراطية والحفاظ 
على الحرية وعلى مكتسبات الدولة طيلة فترة أدائهم لمهامهم التي اختيروا لها. وعليه 
فان الدستور كعقد مرتبط بالوعد هو التزام متعلق بالزمان والکان» بحيث يكون من 
حق الشعب تنحية أحد المنتخبين واستبدال غيره به في حال رآی أنه قد أخلف بوعده 
عندما لا يؤدي المهام الموكلة إليه على أكمل وجهء لأنه يكون بذلك قد أخل بشروط 
العقد المبرم بينه وبين الشعب الذي انتخبه» وهذا ما يظهر سيادة الشعب وأنه هو 
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صانع القرار في الدولة المدنية لأنه هو واضع الدستور وهو صاحب الحق في انتخاب 
المسرئولين وإقالتهم وفق ما بين الطرفين من قوانين دستورية على كل طرف احترامها. 
وعا أن الدستور كعقد متعلق بالوعد فإنه يحتاج إلى یمین دستورية يؤديها المتتخبون عند 
نحاحهم في الانتخابات» وهو ما يقوم به رئيس الجمهورية في النظام الرئاسي أو الملك 
في أي دولة أو أعضاء الحكومة في بعض من الدول عند توليهم مناصب سلطوية في 
الدولة» بقسمهم أمام البركان (في أغلب الأحيان) باحترام دستور البلاد والمحافظة على 
استقلالها وسلامة أراضيها وحقوق الأفراد فيها وحرياتهم. علماً أنه لا يجوز لرئيس 
الدولة في النظام الرئاسي مارسة مهامه وصلاحياته قبل أدائه اليمين الدستوري ویسمی 
في هذه الخال ”رئيساً منتخباً“» بحيث يُبدأ باحتساب مدة ولايته من تاريخ أدائه إياها. 

وقد كنا ذكرنا في كتابنا هذا أن نقض اليمين صنفه التنزيل الحكيم في قائمة المنهيات» 
ویدخل في مجال الحاكمية (الإلهية - الإنسانية) لأنه يدخل في نطاق التشريع الإنساني» 
لهذا ففي حال نقض النتخب ينه الدستورية يحق للتشريع الانساني تقنين قانون بعزله 
عن منصبه أو اتخاذ إجراء قانوني آخر ضده عن طريق الدستور لأن الدستور كأي عقد 
آخرء له شروط جزائية. ونلاحظ هنا دقة مصطلحات التنزيل الحكيم وكيفية انسجامها 
- وفق قراءتنا المعاصرة - وعدم تناقضها مع الواقع والمنطق» وتماشيها مع تطور الستوی 
المعرفي للانسان وظروفه المعيشية. وهذا يؤكد ما نقوله دائماً من أن التنزيل الحكيم يتميز 
بثبات النص وحركية المحتوى التي تسمح له أن يكون صا حا لكل زمان ومكان. 

والدستور يحدّد مهام السلطات في الدولة» ويبين القوانين التي يجب أن تلتزم بها 
كل سلطة لأنه يقوم بعملية توزيع الهام بين السلطات لتحقيق التوازن في المجتمع؛ 
ولهذا يجب أن يكون واضحاً وصريحاً في هذا الموضوع لأن تداخل مهام السلطات 
فيها وازدواجيتها تحعل من الدولة غير قادرة على تحقيق العدل وضمان حرية الأفراد 
فيها. وعلى هذا الأساس يجب على الدستور أن يبين بکل وضو ح أن السلطة التشريعية 
لا يحق لها أن تمتلك أداة الاكراه» وتأكيد أن السلطة التنفيذية لا يحق لها أن تمتلك 
حق التشريع لا عند انعقاد مجلس الشعب ولا خارجه. وهذا معناه أنه لا يحق لرئيس 
الجمهورية في النظام الرئاسي بأي حال من الأحوال إصدار مراسيم تشريعية (تشريع 
قوانين). 
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ب- مفهوم الیثاق 

رأينا أن الدستور عثل العقد الأسمى فى الدولة» والقانون عبارة عن الآلية التي تقان بنود 
هذا العقد لمارستها في الحياة اليومية لمجتمع بكل أبعاده. ولكنء ليتم الالتزام الطوعي 
بالقانون والدستورء لا بد من أمر أساسي يأتي قبلهماء وقد ورد ذكره في التنزيل الحكيم 
وغفلناعنه وضيّعناه ألا وهو الیثاق. فمثلاً في الولايات المتحدة الأمريكية نحد أن وثيقة 
إعلان الاستقلال التي تعتبر میثاق الدولة قائمة حد الآن وم یعذل منها أي شيء على 
عكس الدستور الذي تم التصويت عليه وهو خاضع للتعديل كلما تطلب الأمر ذلك. 
وقد تم تبتي هذه الوثيقة من طرف الكونغرس بتاريخ 4 يوليو 17175م, للإعلان عن 
أن المستعمرات الأمريكية الثلاثة عشر التي كانت تحارب ضد بريطانيا العظمى قد 
أصبحت ولايات مستقلة عن الامبراطورية البريطانية. وقد برّر الإعلان الاستقلال 
عبر سرد العديد من الظا م الاستعماريةء وعبر التأكيد على الحقوق الطبيعية للفرد في 
الجتمع؛ ومنها حق الثورة. ومن بين الجمل التي وردت في الوئيقة جملة من آشهرها 
وأكثرها تعبيزاً من حيث القوة والترتیب في التاریخ الأمريكي» وهي حملة: ”ونحن 
نرى أن هذه الحقائق بديهية» أن جميع البشر خلقوا متساوين» وأنهم وهبوا من خالقهم 
حقوق غير قابلة للتصرف وأن من بين هذه الحقوق حق الحياة والحرية والسعي وراء 
السعادة“ . وقد ذاع صيت هذه الجملة وأصبحت تمثل المعيار الأخلاقي الذي ينغي 
على الولايات التحدة الدفا ع عنه. كما وأثرت كثيرا في آبراهام لینکولن الذي اتخذها 
كأساس لفلسفته السياسية» وروج لفكرة أن إعلان الاستقلال هو وثيقة للأساسيات التي 
ينبغي من خلالها تفسير دستور الولايات المتحدة الأمريكية'. فالميئاق يسبق الدستور» 
ثم يأتي القانون الذي يوضع وفق الدستورء وعليه يصبح لدينا: 


الیناق سه الدستور سه القانون 


1 Ëlise Marienstras, Naomi Wulf, Révoltes ef révolutions en Amérique (Atlande editions, 2005), 
P. 126. 
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إن الميشاق من وثق في اللسان العربي» ومنه جاءت الثقةء لأن الثقة بين المريض وطبيبه 
تأتي من تأثره بكلام الطبيب الموثق والموثوق عنده. لهذا ينفذ وصاياه وأوامره طواعية؛ 
دون أن تكون هناك قوانين أو دساتير توجب عليه الالتزام. وللثقة دور ساسي لأن منها 
يولد الالتزام ولا.عکن أن يوجد من دونها. لهذا السبب يأتي الیثاق قبل الدستور وقبل 
القانون؛ إذ بانعدامه يصبح كل من الدستور والقانون حبر على ورق. وللتأكد من ذلك 
علينا أن نلاحظ في العا م كم من دساتير وقوانين مفيدة وإيجابية بقيت حبرا على ورق» 
لانعدام الثقة بين الدولة والمواطن. 

فالیثاق ليس دستورا يعطي شرعية أو ینز ع شرعية» ولا قانونا ينص على وجوب السير 
على اليمين» ويعاقب من يخالفه. بل يحدد شروط الإنتساب إلى المجتمع» أو شروط 
الإنتساب إلى العمل السياسى بغض النظر عن تباين الآراء. أي أن بنود الميثاق ملزمة 
للرأي والرأي الآخرء والالتزام بها طوعي وليس قسرياً بحکم الدستور أو بقوة القانون. 
وهو الذي بدونه لا تقوم دولة» ولا يقوم مجتمع؛ بغض النظر عن الثقافة ووسائل الإنتاج» 
ودرجة التطور التكنولوجي والعلمي. وطالا أن الحياة الإنسانية لا تقوم بدون مواثيق» 
يصبح التعهد بالالتزام بها ضرورة لبناء أي دولة. لكن تبقى الحرية وطوعية الإلتزام هي 
السمة البارزة المميزة لهذه المواثيق جميعاً. وعلى هذا الأساس تتم المساءلة والثواب 
والعقاب» لأن الا کر اه لا نتم المساءلة علیه. 

إن الیثاق هو غير الدستور في التنزيل الحكيم لأن الله عز وجل طرف أساسي فيه 
على عكس الدستور. ويصبح ميثاقاً غلیظا عند أخذ العهد عليه (وبعهد الله أوفوا)» لأن 
الالتزام بعهد الله الترام بالميئاق» والوفاء به ونقضه وفاء بالیثاق ونقض له لأن عدم الوفاء 
بعهد الله معناه نقض للميثاق. إذ أنه بعد أن يثق الانسان فيما جاءه به الله عز وجل من 
كلام موثق فإنه يعاهده على الالتزام به» لأنه رباط طوعي يقوم على الثقة والقبول بين 
طرفین» ویتم.علء اختيار الانسان وحريته» كما يوضحه المخطط التالي: 
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لكن ما هو میثاق الله الذي يجب أن يسبق الدستور في بناء الدولة المدنية» والذي 
يجب أن يلتزم به الجميع حکاماً ومحكومين دون استثناء» وهو غير قابل للخضوع 
للتصويت عليه؟ ولماذا لا يصوت عليه؟ 

قبل الاجاية عن هذه الأسئلة علينا أن نميز الفرق بين الدولة المدنية والقطی أي 
بين الجتمع من جهة والراعي والرعية من جهة آخری. فالقطیع لا عکن أن ن تکون اله 
قيادة تقوده بل له راع یرعاه باستعمال آداتین هما الکلب والعصا. وهو الذي یحدد 
المكان والزمان الذي يقصده للرعي مستعملاً الكلب كوسيلة ترهيب لمنع القطیع عن 
الحياد عن الصفوف» أما العصا فيستعملها كوسيلة للتأديب والمعاقبة عند الخروج عن 
الصفوف . وعلاقته بالقطيع جرد علاقة ربحية محضة يحسب فيها مقدار الأرباح بعد 
خصم مقدار ماتم إنفاقه على القطيع دون أي مرجعية أخلاقية . لهذا جحد كلمة الرعي في 
التنزيل الحكيم مرتبطة بالأنعام كما في قوله : #كلوا وَارْعَوَا عام م نَّ في ذلك لآيات 
لول اله . .. (طه: ٤‏ ۵). وجعل الناس أنعاما ُرعی طموح كل الأنظّمة الطاغيةبما 
ak‏ التاريخية الدامية, التي بنت طغيانها على 
القاعدة الفقهية: ”الطاعة لذوي الشوكة“ أو "الطاعة لذوي الغلبة“ء حتى أننا لا بجد 
في هذه القاعدة وجوداً لكلمة ”الشرعية“ أصلاً لأنها قفزت مباشرة إلى الطاعة والقوة. 
وهذه هي العلاقة القائمة بين الراعي والرعيق فأخذ السلطة شر وس 
في ما رنه نا من انقلابات عسكرية في بلدان العا جا فيه لبلدان العرية أو ما 
يسمى بالأنظمة الثورية» إذ اکتسبت شرعيتها بالقوة مستعملة عبارات رومانسية خلابة 
عدمية لا وجود لها في الواقع. وهناك ث شرعيات قامت على أساس الفهوم الأيدي و لوجي 
للحاكمية مثل طالبان في أفغانستان وإيران» وهذه شرعيات تاريخية بحتة ولا علاقة لها 
بالفهوم الصحيح للحاكمية وللدين من الأساس. 

ا ا مین قية» لأن فيه تراعى 
إنسانية الفرد وحقوقه وعلى رأسها حريته وكرامته» ورأيه الذي يحق له الإدلاء به 
للمساهمة في بناء مجتمع متحضر ومتمدن. فإذا فقدت أي دولة مرجعيتها الأخلاقية 
تتحول بالضرورة إلى قطيع» أو ععنی آخر إلى دولة أمنية تستعمل أجهزتها الأمنية 
ككلب وعصا ترهب بهما القطيع وتمنعه عن التمرّد على طغيانهاء وتعاقبه بهما في 
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حال وقوفه في وجهها ورغبته في استرداد إنسانيته المسلوبة منه بالسجن والتعذيب 
وحتى القتل والتشريد كما هي ا حال حالياً في عديد من البلدان العربية. لأنه عندما 
يفقد أي نظام سياسي لأي دولة المرجعية الأخلاقية يتحول إلى وحش مرعب لا 
يوقفه شيء ولا يردعه راد ع عن التمادي في طغيانه» وخير مثال على ذلك الدولة 
السوفييتية الشيوعية وألمانيا النازية... فهذا النوع من الدول ينبني على القاعدة 
اللينينية التي تقول: ”بمكن لك أن تفعل أي شيء وكل شيء في سبيل الحفاظ على 
السلطة“» وحياة الأفراد وآراژهم وحرياتهم لا تعني شيعا لهذه الأنظمة الفاقدة لكل 
مرجعية أخلاقية» التي قد يقوى فيها الطغيان ويتججبّر لدرجة أن يتحول فيها الحاكم 
الطاغي المستبد إلى الحاكم الإله (فرعون)» فيحوّل شعبه إلى بجرد قطيع يحكمه 
بالكلب والعصا كما فعل هتلر بالألمان» وستالين بالسوفييت» والقذافي باللیبیین 
وصدام حسین بالعراقيين» وآل الأسد بالسوريين» فهؤلاء جميعاً وضعوا أنظمتهم 
دون مرجعية أخلاقية وظنوا أن شعوبهم وكل ما فوق أراضي دولهم ملك لهم 
ومنعوا شعوبهم من حق حرية الاختيار والعيش بكرامة فسلبوهم إنسانيتهم كاملة 
حين حولوهم إلى قطيع. 

وبالتالي فإن المرجعية الأخلاقية هي الیثاق الذي يجب أن تنبني عليه الدولة المدنية 
التي تحفظ للفرد حريته وكرامته وتمنحه وسائل العيش الكريم. وهي العهد الذي 
يقطعه الجميع على أنفسهم أمام الله بالحفاظ عليها واحترامها سواء كانوا حكاماً أو 
محكومين. وقد بين الله عز وجل هذه المرجعية وفصّلها في كتابه المحكم» وهي التي 
آوضحناها في كتابنا هذاء وهي الحاكمية الإلهية التي تحب أن تكون أحد المنابع 
الرئيسية للمرجعية الأخلاقية لأي دولة» إن لم تكن المنبع الأهم لها. وهنا یتجلی لنا 
دور الفرد في قيام الدول وهلاكهاء كما لعب النبي (ص) دوراً محورياً في بناء دولته 
من لا شيء وفق مرجعية أخلاقية عالية ترسمت معالمها بفضل ما كان يدعو إليه وما 
حققه على أرض الواقع في فترة وجيزة بتحويل القبائل المشتتة إلى دولة موحدة 
الأركان يتعامل أفرادها بقيم إنسانية راقية فيما بينهم» ویتعاملون بنفس القيم مع 
الآخر مهما كانت ملته. ما يجعلنا نستنتج أن الفرد المحوري في الدولة قد يلعب 
دورا إيجابياً بتطويرها وازدهارها انطلاقاً من مرجعية أخلاقية كما فعل النبي (ص) 
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وقد يلعب دور سلبياً فيها بالعمل على هلاكها وضياعها كما حصل مع هتار وستالين 
والقذافي وصدام حسين وآل الأسد ويبقى التاريخ شاهداً على ذلك لأن التاريخ 
يذكر الأشخاص والأدوار التي لعبوها بعد وفاتهم أي بعد انتهاء أدوارهم ليبين لنا 
فعلاً من كان يريد أن يحقق حياةٌ حرةٌ كريمة لشعبه ومن كان يريد أن يملك الناس 
ويستعبدهم ويعاملهم كقطيع. 

قلنا سابقا إن الفطرة الانسانية يحبولة على القيم الانسانية لأنها جزء من التركيبة 
الانسانية وتمثل الحاكمية الإلهية في صورتها القيمية» لهذا قلنا أن لا إكراه في الدين 
لأن الحاكمية الإلهية تتماشى مع الفطرة الانسانية ولا علاقة لها بالتشريع الإنساني. 
وعليه فهي تمثل الر جعية الأخلاقية للدولة المدنية» لأنها تتماشى مع الفطرة الإنسانية؛ 
ولأنه لا يحق ممارسة الإكراه فيهاء بل يتعهد الإنسان في المجتمع بالالتزام بها انطلاقا 
من قناعته الشخصية ورغبته في بناء دولة مدنية متحضرة. ولأنها كذلك فهي تمثل 
الميغاق الذي يجب أن يلتزم به الجميع في الدولة وليس فقط المسؤولين فيهاء لأنه 
يشمل القيم الإنسانية التي فصلها التنزيل الحكيم وترك للإنسان حرية اتباعها. 
فالحرمات ال(؛ )١‏ الواردة في التنزيل الحكيم تم حصرها وعذها كما بيّنا سابقا 
حتی لا یتجرا احد على إضافة حرمات إلى رماته أو تحليلهاء لان الله هو الذي 
خلق الانسان ووضع فيه فطرته التي تمثل القانون الطبيعي فيه عا فيه من فيم تخضح 
الح ع ی اد . لهذا لا يحق 
لأحد وضع محرمات وقيود أخرى غير التي وضعها الله ولا يسمح لأحد بإكراه الناس 
عليها مهما كان. 

حدّد الله الحرمات التي تمثل حاكميته الإلهية» وطلب من الانسان الانقياد لها 
طواعيةٌ باتخاذها کمیثاق يتعهد الانسان بين نفسه وبين الله عز وجل بالالتزام به 
والانقياد له» وجعلها منفصلةٌ عن أي سلطة إنسانية» كي يعطي للإنسان الحرية التامة 
في ممارسة فطرته في الحياة» ومن ثم يكون الثواب أو العقاب في الآخرة عادلء لأنه 
لا ثواب ولا عقاب مع الإكراه بل يوجدان عند وجود الحرية ويغيبان عند غيابها. 
والتعهد بالالترامبالیثاق لا يشترط أن يكون علنيا بل يمكن للإنسان أن يكتفي بالتعهد 
بالالتزام به بينه وبين نفسه لأن ذلك سيعبّر عن رغبته في الانقياد الطوعي للحاكمية 
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الإلهية التي تمثل فطرته التي خلق عليها والقانون الطببعي الذي وضع فيه والذي 
يسمح له بالتعقل في الحصول على حقوقه الطبيعية وعدم الانحراف دون وعي وراء 
غرائزه و شهوانه. 


ثانياً- فصل السلطات 


4 


هید 


مارس النبي (ص) قفزة معرفية تلتها قفزة سياسية غير مسبوقة من خلال ثورته التي قادها 
في شبه جزيرة العرب. هاتان القفزتان أثمرتا دولة موحدة تعهد آفرادها بالالتزام.عیثاق 
الله الذي جاء‌هم بين دفتي الصحف. فکانت دولة نموذجية توحدت تحت راية واحدة 
شعارها التوحید وامتثلت لسلطة رجل واحد هو النبي (ص)» أطاعته في ما جاءها به 
من أوامر ومحرمات إلهية» وفي ما صدر عنه من اجتهادات نبوية» طاعة متصلة في الأولى 
ومنفصلة في الثانية. لأن الدولة بکل مقوماتها وهیاکلها تحسّدت فيه وحده إذ كان 
الرسول البلغ عن ربهء وکان النبي القائد الذي أمسك زمام السلطة كلها بيد واحدة. 
زلأنه كان رسوالا يا ققد کات وا تزا الا نی عد کان زان الدولة 
الوحید, فلم يكن حکمه نابعاً عن هوی أو تخطیط شخصيء بل كان یتبع کلام ربه 
الوحی إليه وكانت اجتهاداته مراقبة إلهيا وكان يعاتب ویصحح له في حال خطنه. لهذا 
فإن مارسته للسلطة لم تكن خبط عشواء بل كانت منهجة وتنم عن حكمة سياسية وبعد 
نظر لا علکه إلا رسول نبي قام خلال فترة حكمه بالتوضيح العملي للسلطات الأربع 
التي خولها له مقام النبوة والتي كانت كلها في يده. فقد كان النبي (ص) مجتهدا من 
مقام النبوة ومعصوما من مقام الرسالة. وتوضيحه مهام السلطات على اختلافها مكنه 
من اداء المهمة التي أوكلت إليه والمتمثلة في إقامة دولة قوية سياسياً وفي زمن قياسي. 
فكانت تلك القفزة السياسية التي عرفتها شبه جزيرة العرب» حيث كانت البداوة 
منتشرة بين أوساط مختلف القبائل فيهاء والتي كان يسودها النظام العشائري والقبلي. 
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وتجدر الإشارة إلى أن ظهور فكرة فصل السلطات يرجع إلى الفلسفة اليونانية القليمة 
على يد كل من ن أفلاطون وأرسطوء ثم تم تطبيقها سياسياً من طرف الإمبراطورية الرومانية 
القددعة التي كانت تمارس سياسة فصل السلطات في نظام حكمها . فالجمهورية الرومانية 
كانت ذات نظام دستوري مختلط إذ كانت تتشکل الدولة من فروع حكومتها الثلاث: 
ل 0 

هو الفرع الأرستقراطي الذي عثله جلس الشیوخ» في حين أن الفرع الثالث هو الفرع 
الديمقراطي الذي تمثله التجمعات الشعبية. بحيث أن كل فرع من هذه الفرو ع الثلاثة كان 
يتابع ويراقب نقاط القوة والضعف لدى الفرعين الآخرين, تحت ظل حكم مشتر ور 

ولکن النيي (ص) یی فصل الات اهوم الني کاه معارا هي 
الحضارة الرومانية القديمة» لأنها كانت عبارة عن دولة تم تأسیسها بلمّ شمل ثلاثة آنواع 
من السلطات الخاضعة لقانون إمبراطورية واحدة» لكن كل واحدة منها كانت مستقلة 
عن الاثنتين الأخريين» بحيث كانت لكل سلطة سياستها الخاصة في تسيير أمورها وان 
كانت كل واحدة منها خاضعة لراقبة قبة السلطتين الأخريين. بينما القفزة السياسية التي 
جاء بها النبي (ص) تختلف تماما عن ذلك» فقد جاء النبي (ص) بقفزة فصل السلطات 
عن بعضها بأن تكون كلها تسیر ضمن سياسة واحدة للدولة تحت میثاق واحد وخاضعة 
لنظام دستوري واحد. وهي فكرة توزيع السلطات في ظل نظام واحد» والتي تعزوها 
الفلسفة الغربية إلى المفكر السياسي الفرنسي مونتسيكيو (745١-11755م))‏ الذي 
دفعه رفضه لتمركز السلطة في يد الملك لويس الرابع عشر واستبداده في فى استعمالها إلى 
لناداة بتوزيع السلطات حتى لا يستفرد فرد واحد أو کاو راكنا رقع 
ذلك في قوله: "نها تجحربة أبدية في أن كل رجل بيده السلطة يتمادى في استعمالها 
ويستمر في ذلك حتى يجد حدودا منعه“" . هذه الفكرة السياسية ترجع جذورها إلى 
العصر النبوي» مع فارق یکمن في أن السلطات كلها كانت في يد النبي (ص) لوضع 
أسس بناء دولة نموذجية؛ فهو خاتم النبيين الذي جاء لیعلم الناس كيفية بناء مجتمع إنساني 
حر يتميز بالعدل والمساواة» مع تعليمه الناس كيفية توزيع السلطات بشكل يساعد على 


1 Castoriadis, Domaine de Homme: La “polis” grecque et la création de la démocratie (Seuil, 
Paris, 1999), p. 373. 


2 Montesqtie, De esprit des lois, livre XI, 1748. 
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بناء الدولة وضمان استقرارها. فقد كان المجتهد الشرع (السلطة التشريعية) والقائم 
على السلطة التنفيذية (القائد الأعلى للجيش) والقاضي في المجتمع (السلطة القضائية). 
أما السلطة الرابعة التي وضعها النبي (ص) كأحد ركائز استقرار الدولة وضمان الحرية 
والعدالة فيها فهي سلطة الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر أو ما يمكن تسميته سلطة 
المجتمع. 

ل ل 
جميعاً على حماية حقوق الأفراد فيها حكاماً ومحكومين بنشر قيم الحرية والعدالق 
وتضمن لهم حق العيش الكريم. وأحسن مثال يمكن أن نقدمه هنا المملكة البريطانية 
التحدة التي بجد فيها السلطات مفصولة عن بعضها رغم كونها تملكة» ومهام كل سلطة 
واضحة فيها بشكل يجعل المملكة تكتسب سمعة المملكة العادلة» بحيث نحد الملكة 
تترأس السلطة القضائية» ومجلس العموم بملك السلطة التشريعية» بینما رئيس الوزراء 
فيترأس السلطة التنفيذية بحيث لا يسمح له بالتشريع مطلقاً كما لا تملك الملكة أداة 
الاکراه لا هي ولا مجلس النواب ما أعطى مصداقية للمملكة وسياستها. 


-١‏ السلطة التشريعية (أولي الأمر) 


قلنا إن الحاكمية الالهية (المحرمات) تمثل ميثاق الدولة» ولا تخضع للتصويت بل يتم 
التعهد بالالتزام بها من طرف كل آفراد المجتمع حكاماً ومحكومين» وهي غير قابلة 
وا او ا ل نا على 
ذلك فان الاجتهاد في الحرمات لا يجب أن يكون بإضافة محرمات إلى حرمات الله 
ل(ء )١‏ ولا يجب الاجتهاد في تحليلهاء لأنها من اختصاص الله عز وجل فقط. ولأن 
لله قد أغلقها في آخر رسالاته التي جاءت رحمةٌ للعالین. هذه الحرمات تمثل القانون 
الطبيعي الذي خلق عليه الإنسان» أي الفطرة التي فطر عليها والتي يجب أن تتحکم 
في غرائزه وشهواته. وهكذا فإن الحلال هو ممارسة الانسان حقّه الطبيعي تحت رقابة 
القانون الطبيعي أي الفطرة فيه. والانسان يحق له الاجتهاد في تنظيم الجتمع في مارسة 
القيم الانسانية مثل التقنین لدور العجزة وقانون العقوبات في السرقة والقتل والرشوة 
وشهاة الزور... وقد رأينا أن أغلب دول العا لم لم تتعد الحاكمية الإلهية في تقنين مارسة 


YY 
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القيم. أما ما عدا الحاكمية الالهية (المحرمات)» أي الحلال الذي يدخل في نطاق 
الحاكمية الانسانية والمنهيات التي تدخل في نطاق الحاكمية (الالهية - الانسانیة) فيحق 
للانسان الاجتهاد في كليهما كما رأيناء وهنا يحضر دور الاجتهاد والإبداع الإنساني 
بقوة. . فقد اجتهد الرسول لأفراد بجتمعه كولي آمر کما نه يبينه قوله تعالی: : #وذا جَاعَهُمْ 
ما ارف وا به و ردو إل الرّسُولٍ ول ولي الأمر منم لعَلمَهُ 
لذین ینتب وله مهم (النساء: ۳ هذه الاية التي تبین آن الاستنباط هو من مهمة 
(من مقام النبوة) وأولي الأمرء وهو فعل مزيد بحروف الزيادة (است) وأصله 
(نبط) ومعناه: "استخراج شيء... واستنبطت الماء استخر جته“ - حسب معجم مقاییس 
اللغة -» وهو استخراج الاجتهادات من السائل المتعلقة بتسيير الجتمع وفق ما تتاسب 
مع ظروفه. علماً أن النبي (ص) لم يجتهد إطلاقا في التحريم أي في إضافة محرمات إلى 
محرماته ولا في تحليلها لأنه لم بخرج أبداً عن أركان الرسالة التي جاءته» بل التزم بها 
مام الالترای حيث اتبع في اجتهاداته المنهج الحنيفي الوارد فیها عراعاة معطيات عصره 
وظروفه وأعراف وتقاليد مجتمعه» و لم يخالف التعليمات والتوجيهات التي جاءته من 
ربه في القصص المحمديء والتي خاطبه الله عز وجل فيها بقوله تعالى: "یا أيها النبي" 
وأخذها بعين الاعتبار في اجتهاداته في تقييد احلال وإطلاقه. وطاعته في اجتهاداته 
(ص) لا يجب أن تتم في الطاعة الحرفية لها كما دونتها كتب الفقهء بل طاعته فيها 
تكون باتباع منهجه الحنيفي في الاجتهاد باتباع حدود الله التي جاءت في رسالته» 
وبالاجتهاد في المنع أو السماح في النهیات أو بتقييد الحلال وإطلاقه» حسب ظروف 
المجتمع ومتطلباته لضبطه وتنظيمه حتى يتمكن الجميع من الحصول على حقوقهم 
الطبيعية دون التعدي على حقوق بعضهم. وهذا ما قام به النبي (ص) من مقام النبوة 
لبناء دولته في القرن السابع في شبه جزيرة العرب وفق ظروفها ومعطياتها وقتها. 
وهكذا فإن السلطة التشريعية في الدولة هي التي تملك الحق الحصري في الاجتهادء 
لأنها مغل الهيئة التداولية فيها التي تملك صلاحية سن القوانين التي يجب أن تكون 
خاضعة لبنود الميغاق والدستور ولا تخالفهما. وقد سمّى التنزيل الحكيم القائمين على 
هذه الهيئة بأولي الأمرء وطلب طاعتهم طاعةً منفصلة أي أثناء تواحدهم حيث كنا 
نا في كتابنا السنة الرسولية والسنة النبوية ان من المستحيل أن يطلب الله عز وجل طاعة 


۳۷۳ 
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الحكام من ولاة وأمراء وخاصة إذا كانوا طغاةً. وطالما أنه طالب بطاعة أولي الأمر فان 
الج و سد حوور حا هی 

ان دكرن لأشخاضص أبدأء وإنما تكون للقانون» لهذا قال في حکم تنزيله : فيا ها الذي 
توا آطیوا الله لله وََطبعُوأ الرَسُولَ وأوي ال منک ۰ (النساء: 559)» لأن هذه 
الطاعة جاءت منفصلة عن طاعة الله تتعلقها باجتهادات هؤلاء .من فیهم النبي (ص) 
من مقام النبوة» وأولي الامر عند توليهم مهمة التشريع» وهؤلاء يطاعون في التشریعات 
التي يقومون بتشريعها لأفراد الجتمع» فخدمتهم للمجتمع باجتهادهم للوصول إلى 
قوانين تسهّل حياة الأفراد وتنظم الدولة تلزم المجتمع بطاعتهم طاعةٌ منفصلة اختيارية 
وطوعية دون أن يجبرهم عليها أحد وذلك بطاعة القوانين التي يشرعها هؤلاء والالتزام 
بها. لهذا فإن الآية السالفة ذكرت ”أولي الأمر منکم؟ و لم تذکر ”أولي الأمر علیکم» 
كما جاء في حديث العرباض بن سارية أنه قال: "وعظنا رسول الله صلى الله عليه 
وسلم موعظة وجلت منها القلوب وذرفت منها العيون فقلنا أوصنايا رسول الله قال: 
أوصيكم بتقوى الله والسمع والطاعة وان ولي عليكم عبد حبشي...۱۴. فالفرق شاسع 
بين الاثنين لأنه لو جاء ”أولي الأمر عليكم“ في التنزيل» فهذا معناه أن الطاعة تكون 
للأشخاص خوفا منهم لأن "علیکم" تعني علاقة طبقية تجمع بين طرفين من مستويين 
مختلفين» أي من أعلى إلى أدنى طبقياًء بان يطيع من هو في الطبقة الأدنى من هو في 
الطبقة الأعلى» وهذا النوع من العلاقة ة لا يكون إلا في الدول ذات الأنظمة الطاغية لأن 
الأدنى فيها يطيع الأعلى خوفاً منه ومن طغيانه» وحاشا لله أن يطالب الانسان بالاعتراف 
عثل هذه العلاقة غير الإنسانية» ولهذا جاء في الاية ”أولي الأمر منكم“ لتبيّن أن طاعة 
أولي الأمر تكون بطاعة قوانينهم وليس طاعتهم شخصياء وشم أفراد من المجتمع ما 
يبين أن هناك علاقة ندية في التعامل معهم؛ هذه الندية التي تضمن للفرد في المجتمع 
حريته وكرامته وإنسانية» هي التي دعت إليها الآية على عكس ما جاء في التراث المروي 
المنسوب للنبي» ولا نظن أن هذا النوع من الحديث يمكن أن يكون صادراً عنه (ص) 
لأنه یحرض على الطغيان وعلى الظلم. فالحديث يحمل ضمنياً أفكاراً سلبية كثيرةٌ على 
رأسها العنصرية للون والجنس» وهذا يفسّرلماذا لم يحصل بلال بن رباح على أي منصب 


۱ رواه آبو داوود(4507) والترمذي (11/5؟) وأحمد .)١75/54(‏ 
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سياسي مع أنه كان من السابقين الأولين الذي نآمنوا بالرسول واتبعوه» وتم إعتاقه وتمتع 
بكل حقوقه في دولة النبي (ص)ء لکن بعد وفاته انقلبت الحسابات في الدولة الإسلامية 
وصار التهافت على الحكم والسلطان على أشده حتى تحول فيما بعد إلى ملك يورث. 
ونحن مع الأسف الشديد ما زلنا نستعمل هذا الحديث العنصري التجاوز زمانياً ونحن 
فى القرن الواحد والعشرين؟ بينما نجد دولة و ل 
درجة تجاوزت فيها كل أنواع العنصرية تدريجياً إذ بعد أن ن ألغت الرق سنة 851١م‏ 
نحدها في سنة ۲۰۰۹ تنتخب باراك أوباما رئيساً لها مع أنه رجل ملوّن وليس من 
ا لجنس الأبيض دون أي حزازة اتجاه الأمرء ما يبرهن الفرق الشاسع بين وعي ثقافتها 
ووعي ثقافتنا التي لا تزال تحتر ثقاقنها ما تجاوزه الزمن. أما الأمر الثاني الذي يذهب إليه 
وت ا سه حو دص 
جاء بصيغة الجهول أ او لج اده 
بان يوضع عليهم قهراً بطريقة غير مشروعة كالاستعمار والانقلابات العسكرية... 
ل ا ل ا 
سلمة أن رسول الله (ص) قال: "ستکون أمراء فتعرفون وتتکرون فمن عرف برئ ومن 
أنكر سلم ولکن من رضي وتابع قالوا: أفلا نقاتلهم قال: لا ما صلوا“'. إن هذا النو ع 
من العلاقة المريضة بين الحاكم والحکومین ‏ يكن من المکن آبدا أن يثبتها الرسول 
(ص)» وانغا هي من نتاج ثقافة طاغية ومستبدة كانت سائدة في ذلك الوقت ودعمها 
الفقهاء بالمرويات المنسوبة زوراً للنبي لتبيث العلاقة غير المتكافئة والقهرية بين الحاكم 
والمحكومين. مع أن الآية تبيّن بصريح العبارة أن العلاقة يجب أن تكون ندية بطاعة 
أولي الأمر منكم ولا عکن أن يكونوا الحكام كما بيناه بالأدلة في كتابنا السنة الرسولية 
والسنة النبوية: رئية جديدة» بل هم السلطة التشريعية في الجتمع» بحيث يجب أن توجد 
علاقة ندية بينهم وبين أفراد المجتمع لأن هوّلاء يتم اختيارهم بطريقة مشروعة من أفراد 
الشعب» وبالتالي لا تكون الطاعة لهم وإنما تكون للقانون الذي عثلونه. لهذا فان السلطة 
التشريعية تمثلها حالس البرلان في الدولةء وهذه المجالس يتم انتخابها واختيارها من 
طرف آفراد المجتمع لكي تمثلهم أمام أجهزة الدولة وتوصل مطالبهم إليها كما تقوم 


۱ رواه مسلم ٤(‏ ۰)۱۸۵ 
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بالدفاع عن حقوقهم أمامها وتقوم بالتشريع لهمما يسهل أمور حياتهم. 


شرعية السلطة 
الطاعة والالترام 
دولة الطغیان دولة الضبط 
آجهزة المخابرات والقمع القانون 


وقد رأينا كيف أن أغلب البرلانات في العام لم تتعذ على حاكمية الله أي على 
الیثاق» إلا في بعض البلاد التي قوننت الزواج المثلي. ذلك لأن الفواحش بدون قوننة 
من قبل السلطة التشريعية عبارة عن ذنب يرتكبه مقترفه بحيث يبقى أمره لربه» فالامر 
مختلف تماماً عن ارتكاب الحرام من قبل فرد بذاته بدون قوننة السلطات التشريعية له 
لأنه عندما تقونن الفاحشة مثل الزواج المثلي فهذا يعتبر تعدیا على حاكمية الله وتشريع 
مخالف للمیثاق لأن فيه تحلیلا للحرام. أما التعدي على حاكمية الله ومخالفة ميثاق الله فقد 
حصل بشكل واسع في الفقه الإسلامي منذ تأسيسه حتى يومنا هذا. ففي الدولة العربية 
الإسلامية بعد وفاة الرسول تم تبني التشريع على أساس فهم آيات التنزيل والعلاقات التي 
أسسها الرسول في مجتمع المدينة ثم تم القياس عليها فيما بعد حيث اعتبرت نواهي النبي 
واجتهاداته حرمات كنهيه (ص) عن سفر المرأة بدون حرم فجعلوا هذا النهي حراماء 
أي أعطوه العنی الشمولي الأبدي» وقس على ذلك كل النواهي النبوية الأخرى وكل 
الاجتهادات التي قام فيها بتقييد الحلال وإطلاقه» فتمٌ ضمها إلى حرمات الله وفي هذا 
تعد على حاكمية الله بشكل كامل. وقد جاء هذا التعدي في أمور كثيرة تخص الحياة 
اليومية للفرد نذكرها لأهمية الوضو ع و خطورته» مثال ذلك: 

-١‏ منع سفر المرأة يدون محرم: حديث: ”لا تسافر امرأة ثلاثة أيام وليالي إلا مع 


۳۷۳۹ 
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ذي عر .“۱ . هذا حديث نبوي جاء في تنظيم السفر للمرأة في جتمعه وهو أصلاً حلال» 
انطلاقاً من ظروف الواقع الذي كان يعيشه بحيث فرض عليها اصطحاب أحد محارمها 
لمساعدتها على تحمل مشاق السفر الطويل وحمايتها من الاعتداء عليها ی كان شکل هذا 
الاعتداء. وعکن تقييده لأنه من الحلال وهو من القانون المدني ولا علاقة له بالحرام إطلاقا. 

؟- في تنظيم الطلاق: حديث امرأة ثابت بن قيس: ”أتت النبي (ص) قالت: 
يا رسول الله ثابت بن قيس ما أعتب عليه في خلق ولا دين ولكني أكره الكفر في 
0 قال رسول الله (ص): أتردّين عليه حديقته؟ قالت: نعم» قال (ص): اقبل 

يقة وطلقها“". هذا الحكم لا يمكن أن أن يكون شمولي أبدي لأنه اجتهاد نبوي 

0 وخاص. رغم أن الطلاق حلال مثله مثل الزواج وعکن تقييده بقوننته لضبط 
العلاقات بين أفراد المجتمع كما فعل النبي مجتهداً في هذا الحديث إلا أن الفقهاء استغلوا 
اجتهاده الوارد هنا لاستخلاص حكم شرعي ظالم ومجحف في حق E‏ 
”الخلع“ 3 وذلك بأن ترد المرأ ة کل ما أخذته من زوجها المخلوع, ولكن ترى لو أن 
هذه المرأة صرحت للنبي (ص) بأن زوجها كان يؤذيها ويضربها فهل تراه كان سيقول 
لها: ”ردي عليه حديقته*؟ ما يبين أن مفهوم الخلع الذي وضعه الفقهاء ء بناء على هذا 
ال ل 
محجف وظام للمر 

a 25‏ : حديث: ”لا نكاح إلا بولي“". وحديث: ”أا امرأة 
نكحت بغير إذن وليّها فنکاحها باطل» فنكاحها باطل؛ فنكاحها باطل**. وحديث: 
“لا تزوج المرأة المرأة» ولا تزوج المرأة نفسهاء فان الزانية هي التي تزوج نفسها"" 
هذا الحديث ينطبق على الوضع القبلي الذي كان يعيشه (ص)» وهو اجتهاد إنساني 
لابمكن تطبيقه بحرفيته في ما بعده من العصورء وخاصة في عصرناء لتغير الظروف 
و العطیات الخاصة بالجتمعات. ۱ 


رواه البخاري (۰)۱۰۳ ومسلم (۱۳۳۸). 

رواه الدراقطني (۳۰۸۰) والبيهقي (4/۷ ۳۱). 

رواه: آبو داود(۲۰۸۵) الترمذي(۱۱۰۱) وابن ماجه(۰)۱۸۸۱ 
رواه الترمذي ( ۱۱۰۲ ) وأبو داود ( ۲۰۸۳ ) واين ماجه ( ۰۱۸۷۹ 
رواه ابن ماجة (۱۷۸۲). 
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إن الاجتهادات النبوية التي تم ذكرها وغيرها كثير في المنظومة التراثية مثل: 

-١‏ حجاب الرأس للمرأة والنقاب. 

۲- التصوير - الرسم بأنواعه و خصائصه وخاصة الكائنات الحية. 

+ التحت. 

4- الموسيقى. 

ه- الغناء. 

5- الخمر ”كثيره مسكر إذن فقليله حرام“» وتحريم ممارسة التخدير على أهل الأرض. 

۷- عمليات التجميل وتنميص الحواجب. 

۸- الاختلاط (غير الخلوة). 

- صوت المرأة. 

كلها احتهادات إنسانية مر حلية وظرفية مارسها النبي (ص) من مقام النبوة وفق السلطة 
التشريعية التي كانت بين يديه ولا تحمل الطابع الأبدي» وتصبح بذلك كل فتاوى الفقهاء 
الحرمة للغناء والموسيقى والرسم والنحت والتمثيل والرقص... استناداً على مرويات 
نبوية - في حال صحتها - لا تجب فيها الطاعة المتصلة للرسول (ص) بل ما تحب فيها هي 
الطاعة المنفصلة له (ص) أي فى حياته فقط لأنها تدخل فى إطار السنة النبوية وواجبة لمن 
عاص روفن أهل را اغ قط فود سرام هن باه سقي فإذا كان النهي الالهي 
لا يفيد أي تحريم وترك محال الاجتهاد فيه للجانب الانساني فالنهي النبوي أولى بأن لا يفيد 
التحريم ولا يفيد أي حرم أبديء لأنه لا يحق حتى للرسول أو النبي التحريم بدل الله لأنه 
من اختصاصه عز وجل ويدخل في إطار حاكميته التي لا يشاركه فيها أحد مهما علا 
مقامه. فهذه الاجتهادات هي عثابة القانون المدني الذي وضعه لضبط مجتمعه؛ و نم يقم 
فيها بأكثر من تقیید الحلال وإطلاقه أو الاجتهاد في المنهيات» ولا يجب الالتزام بها لمن 
آتی بعده. لأن من حق كل مجتمع أن يضع القانون المدني الذي يساعده على تنظيم حياة 
آفراده؛ بحيث تقوم البرلمانات» أي المجالس التشريعية» بوضع هذا القانون الظرفي المرحلي 
الذي يمكن تغييره وتعديله حسب متطلبات المجتمع. لكن الفقهاء جعلوا اجتهاداته (ص) 
شمولية وأضافوها إلى المحرمات» وعلى رأسهم الفقهاء الخمسة, أي أن الفقهاء الذين کانوا 
وما زالوايمثلون المنظومة الحقوقية التشريعية لنظام تشريعي تأسس في القرن السابع الميلادي 


۳۷۸ 
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واستمر حتی ذروتها في العصر العباسي» ثم جعلوا من هذا الفقه وحياً إلهيا يتبع حتى يومنا 
هذا بأصوله وفروعه. لذا ليس من الغريب أن يقول مفتي الديار الصرية في آذار ١٠١٠م‏ 
إنه يوجد في الفقه الإسلامي مليون ومئتي ألف مسألة فقهية» علماً أن الحرمات عبارة 
عن (4 ۱) محرماً فقط» لكنهم أضافوا إليها ائات إن لم نقل الألاف من الحرمات» مع 
أن هذا الفقه متجاوز زماناً ومكاناً وخاصة معرفياً بفضل تطور المستوى العرفي للإنسان 
ولابمكن له أن يعبّر حقيقةٌ عن احتياجات الناس في القرن الواحد والعشرين. علماً أن 
عدد الدول الآن يفوق ۱۹۰ دولة» فكيف يمكن للمنظومة التراثية التاريخية أن تستوعب 
بتشريعاتها المتغيرات التي حصلت في العا م من تاريخ وضع الفقه وأصوله؟ وكيف لها أن 
تسایر التطور المعرفي والسياسي الذي يعرفه العالم؟ 

إن مناصري المنظومة التراثية ينادون بشعار" الاسلام دين الرحمة والعالمية“ لكننا 
عندما نتصفح كتبهم لا نرى أي أثر لا لهذه الرحمة ولا لهذه العالية التي يتشدقون 
بها. فقد منح السادة الفقهاء بواسطة فقههم الشرعية للملوك كي يتمكنوا من الاستیلاء 
على مقاليد الحكم وبالمقابل منحهم هؤلاء الحماية والأمان لهذا لم يصل إلينا من أعمال 
الفقهاء إلا ما رضيت عنه السلطة المسيطرة في كل مرحلة من تاريخناء وفي كل بنود 
فقههم لا نرى أي قيمة لحرية الإنسان؛ إذ لم يتركوا في هذا الفقه أي خيار للإنسان حتى 
في أدق تفاصيل حياته كالأكل باليمين والشرب جالساً والزي الشرعي المفروض عليه! 
فجعلوا من الإنسان بحرد "روبوت؟ يسيّرونه بواسطة فقههم بامتياز. ونحن الآن في 
العصر الحاضر نعيش أزمة تداخل بين الفقه الإسلامي والقانون المدني في الدول الحديثة 
بسبب عدم وضوح الفرق بين الاثنين ما أدى إلى وقوع كل الدول العربية والاسلامية 
في هذا المأزق الخطير» ولنا أن نلاحظ ما يحدث في كل من مصر وتونس بعد ما عرفته 
من ثورات للقضاء على الطغاة. فرغم تمردها على الطغاة الأشخاص (الدكتاتوريين 
وأنظمتهم الطاغية) الا أنها ما زالت حبيسة طغيان الفقه الإسلامي بتقديسها له ما 
جعلها عاجزة عن التقدم خطوة أخرى نحو بناء دولة مدنية متحضرة. ورغم اجتيازها 
الخطوة الأولى بنجاح إلا أنها ما زالت تتعثر في جاوز الخطوة الثانية التي نراها أهم 
وأخطر من سابقتهاء لأن طغيان الفقه الإسلامي على ذهنية العقل العربي يجبره على 
تقديسه ورفض تحاوزه وبالتالي لدينا المعادلة التالية: 


۳۷۹ 


الدين والسلطة 


الفقه الإسلامي (عدا المحرمات في التنزيل وعدا الشعائر) 


قانون مدني تاريخي لكل دول على حدة من الدول التاريخية 
ولا يعتبر دينا بالأصل حتى ولو صدر من النبي (ص) كولي أمر 
(مقام النبوة) أو من الخلفاء أو أقوال الصحابة 


وبناء على ذلك يجب أن يتم حصر دور الفقهاء في الدولة المدنية الحديثة بمجال 
الشعائر فقط» وعدم تدخلهم في عملية التشريع لأن هذه المهمة الخطيرة ترجع في 
الدولة الحديثة إلى حالس التشريع العامة (البرلمانات) والمحلية. وتعتبر هذه المجالس 
السلطة الوحيدة صاحبة الحق في التشريع بحيث لا تقوم بزيادة أي حرام على 
حرمات التنزيل ال(4 ۱) ولا بتحليل أي محرم من هذه المحرمات في تشريعاتها. ومن 
خلال هذا المفهوم يتبين لنا أن الإسلام هو دين معظم دول أهل الأرض حتى لو ۸ 
تعلن عن ذلك» وإذا سألني سائل: أليس لحم الخنزير من المحرمات؟ أقول: نعم 
وليس من مهمة الدولة أن تضع قانوناً يسمح أو عنم بأكله بل يترك الخيار للإنسان 
نفسهء لكن يجب على الدولة أن تُعدّف الناس فقط بأنه من المحرمات لأنه لا يحق 
لسلطة الدولة التدخل في اختيار الإنسان لطعامه فهذا الأمر يندرج ضمن الحرية 
الشخصية للفرد. 

إن الدولة الدنية هي أكثر دولة ملتزمة.بمحرمات التنزیل» انطلاقاً من کون الإكراه 
غير موجود في الدين أصلاً فسلطة الدين فيها يجب أن تقوم على مبدأ سلطة الضمير 
ولا یحق لأحدء منتخب أو غير منتخب. فرداً أو جماعة أن يفرضه على الناس بالقوة. 
وبالتالي فإن السلطة التشريعية (أولي الأمر) في الدولة المدنية لا تقوم بأكثر من تحديد 
مارسة النواهي الالهية کالتجسس والغيبة والرشوة والانتحار ودخول البيوت والتشهير 
بالناس... بالاضافة إلى تنظیم احلال بتقييده واطلاقه حسب متطلبات الجتمع. 
وأضرب على تنظیم الحلال في معظم القوانین الوجودة في کل الدول الأمثلة التالية: 
التجارة» الاستیراد والتصدیر مکافحة الغش مکافحة الرشوة قانون السیر» قانون 
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جباية الأموال» قانون البناءء وقس على ذلك بقية شوئون الحياة... وعکنها أن تشرع 
لتنظيم أمور حلال وردت في التنزيل الحكيم مثل منع أو تحديد التعددية الزوجية إذ 
عکن أن يتم في أي بلد منع التعددية الزوجية؛ كما يمكن أن يتم في بلد آخر السماح بها 
مع وضع شروط قاسية لهاء مع الاشارة الدقيقة إلى أن المنع يختلف تماما عن التحريم» 
فذي حال منعالتددية في ولة ما قإن مرتكيها رصح اون ویس مر تكبا حرا 
لأنه لم يرتكب فاحشهة بل مارس أمراً حلالاً لکنه منو ع قانونأء وهناك فرق شاسع بين 
الأمرين. لذا فإن مهام المجالس التشريعية تتمثل في تحديد ظروف المنهيات وتنظيم 
لد ان تاي و بأكملها. ويمكن للسلطة التشريعية (أولي الأمر) أن تكون 

منتخبة أو غير منتخبة حسب التطور التاريخي لهاء لارتباطها بنوع وأسلوب الحكم 
سای ها ودبع درجة اتطورالتاريشي راکنا ن يكون نسخة طبق الأصل في 
كل بلاد العالمء ولکن الاتحاه العام في التطور الانساني العالي هو اعتماد الانتخاب 
للمجالس التشريعية حسب النظام الدعقراطي اللیبرال . 


؟- السلطة التنفيذية 


هي السلطة التي خولت للنبي صلاحيات التمسّك بزمام الأمور السياسية في الشوون 
الداخلية والخارجية للبلاد بأن يكون زعيماً سياسياً وقائداً أعلى للجيوشء والتي مارس 
فيها الإكراه لأنها هي التي تقوم بتنفيذ التشريعات والأحكام الصادرة عن السلطتين 
الأولى والثانية في المجتمع. وهي التي خولته أيضاً بصلاحية التکتیکات الحربية في 
العلاقات السياسية الخارجية. فهذه السلطة منفصلة تماماً عن مقام الرسالة لأنها تقوم 
تحديداً على الإكراه» وقد مارسها النبي من مقام النبوة وفق الأعراف والتقاليد وقوانين 
السلم والحرب التي كانت سائدة انذاك. 

فالسلطة التنفيذية هي فرع الدولة المسؤول عن تنفيذ السياسات والقواعد التي 
يضعها المجلس التشريعي» وتطبيق 0 وهكذا فإنها تضم في 
عضويتها رئيس الحكومة (رئيس الوزراء أو المستشار أو رئيس الجمهورية في النظام 
الرئاسي). وأعضاء الوزارات والادارة السياسية الدائمة أو المعينة سياسيا . وهي السلطة 
التي تملك أداة الإكراه بشكل مباشر في الدولة: أمن» شرطة درك جيش» وكل أجهزة 


۳A1 


الدين والسلطة 


الدولة الرسمية الأخرى كقوات جبى المال وصرفه. أي أن العمود الفقري للسلطة 
التنفيذية يتكون من التالي: 


قوى الجيش والأمن + جبي المال + صرف المال 


وزارة الدفاع وزارة المالية كل وزارات 
وزارة الداخلية الدولة ومؤسساتها 


وما أن السلطة التنفيذية في الدولة هي التي لها حق ممارسة الإكراه ”القوة“» فقد 
ساد عبر التاريخ التعسف في استعمالها كثيراً إلا أنّ هذه الحالة انعكست في القرنين 
التاسع عشر والعشرين والحادي والعشرين» حيث أصبح متعارفاً عليه دولياً أن صاحب 
القوة يأخذ سلطته من الناس التي تنتخبه بشكل مباشر أو عن طريق مجالس تشريعية تعطي 
الشرعية لصاحب القوة. أي أن الطاعة أصبحت لازمة لممثل القانون وليس للقوة» فقادة 
الحكومات الديمقراطية يحكمون عوافقة مواطنيهم» ولا يستمد مثل هؤلاء الزعماء 
قوتهم من كونهم يسيطرون على جيوش الدولة أو ثروتها اقتصادية» بل لأنهم يحترمون 
الحدود المفروضة عليهم من قبل الناخبين في انتخابات حرة ونزيهة. إذ تحدد السلطة 
التنفيذية في الديمقراطيات الدستورية بصورة عامة بثلاث طرق: بنظام رقابة وتوازن 
يفصل بين مهام السلطات: التنفيذية والتشريعية (أولي الأمر) والقضائية للحكومة 
القومية» وبالفدرالية التي تقسم السلطات بين الحكومة القومية وبين حكومات الولايات 
والحكومات المحلية» وبوجود ضمانات دستورية للحقوق الأساسية. كما أن ليس هناك 
تمييز كلي بين السلطتين التشريعية والتنفيذية في النظام البرلماني: حيث أن رئيس الوزراء 
وأعضاء مجلس الوزراء يتم استقطابهم من البرلمان. وتكون المعارضة السياسية في مثل 
هذه الأنظمة الوسيلة الرئيسية للحد من أو ضبط مارسة السلطة التنفيذية للاكراه. 
لهذا فإن الدول الديمقراطية لا تستدعي من حكوماتها أن تكون ضعيفة» بل أن تكون 


TAY 


الدولة المدنية 


محدودة. وبالتالي فان الدول الديمقراطية قد تكون بطيئة في التوصل إلى اتفاق حول 
القضایا القومية» ولکن حين تفعل ذلك فان زعماء‌ها یتصرفون بسلطة ونقة كبيرتين 
لأن الزعماء في دولة دعقراطية یتصرفون في + جميع الأوقات ضمن حکم القانون الذي 
یحدد ويقيد سلطتهم. فالسلطة التتفيذية لا یحق لها رفض تنفیذ التشریعات الصادرة 
عن السلطة التشريعية (أولي الأمر)» ولا یحق لها رفض تنفیذ الأحكام القضائية الصادرة 
عن السلطة القانونية. كما لا يحق لهذه السلطة (التنفيذية) اصدار تشریعات قانونية 
لا هي ولا السلطة القضائية لأن التشريع مهمة السلطة التشريعية يعية فقط. فمثلاً لا بحق 
لرئيس الجمهورية في النظام الرئاسي إصدار أي مرسوم تشريعي» ولا تملك السلطتان 
(التشريعية والقضائية) السيطرة على السلطة التنفيذية أي على أداة اللإكراه» فالسلطات 
الثلاث تكمل بعضها بعضاً وتعمل على تحقيق الاستقرار في المجتمع دون أن تتدخل 
أي سلطة في مهام الأخريين. 

وقد مارس الرسول (ص) هذه السلطة في عملية بجنید الجيوش خوض حروبه 
ضد أعدائه لبناء دولته» لهذا فان الآيات التي تحدثت عن هذه المعارك تمثل القصص 
المحمدي وليست جزءاً من الرسالة» لأنه (ص) مارس فيها الإكراه والقوة لبناء دولته 
وكان أحياناً شديداً مع أتباعه ومع أعدائه على السواء لأن الواقف كانت تتطب 
ذلك كما تبينها آيات القصص. لكن الفقهاء حولوا آيات القصص هذه إلى آیات 

من الرسالة وجعلوها ديناء فشوهوا صورة النبي الواردة ة في التنزيل لأنهم لم يدركوا 
الفرق بین مقامه الول کمبلغ وين مقامه التبوي کقائد و نهد قام من خلاله 
بالاجتهاد وقيادة الجيوش لبناء دولته والدفاع عنها. فتحولت کل اجتهاداته إلى دين 
وتحولت كل الاکراهات التي مارسها في سبیل ذلك إلى دين» وبدل أن یصبح الرسول 
هو رسول السلام والنبي هو رجل السياسة والسلطة» صار الائنان وحدة واحدة 
تمثل الدين الإسلامي بكل ما في الجزء النبوي من إكراهات ليست من الدين. لهذا 
عندما نتحدث عن الساطلة التنفيذية في الدولة المحمدية فإنما تتحدث عما مارسه 
النبي (ص) من مقام النبوة بظرفية تاريخية يخية لا تصلح الا للدراسة فقطء ولا عکن أن 
تتعداها إلى الرسالة والتشریع» حتی ننفي عن الدین الاسلامي تهمة الاکراه والعنف» 
ونظهر صورته الحقيقية بکونه دینا عالمياً ودينَ رحمة. 


YAY 


الدين والسلطة 


۳*- السلطة القضائية 


هذه السلطة. كما بيّنها التنزیل الحكيم» منحت للنبي (ص) حق القضاء بين الناس كما 
جاء في قوله تعال: 

- یا ِا الذي بن اموأ لیف وأطيعوا دول و ار سکم إن نز رف 
في شَيْءِ ردو لل الله وَالرَسُولٍ إن کم تون بالله رازم الاخر ذلك خر خسن 
اويل (النساء: 0۹(« 

- قلا ورك لا ون حت کول فيا َر بهم لايجدُوأ في انهم 
حرجا ما َضَيْتَ وَيْسَلمُوأ تسلیما یه (النساء: 10(« 

وفق ما يتناسب مع حدود الله الواردة في رسالته» ووفق أعراف وتقاليد الجتمع دون 
الخروج عنها. فهذه السلطة تمثلها الهيئات القضائية للدولة التي تمتلك سلطة الفصل في 
المنازعات العروضة أمامها. وهي فرع الدولة المسؤول عن التفسير الرسمي للقوانين التي 
تسنها السلطة التشريعية (أولي الأمر) أي المجالس البرلمانية وتنفذها الحكومة (السلطة 
التنفيذية) . وهي المسؤولة عن القضاء والمحاكم في الدولة ومسؤولة عن تحقيق العدالة 
لأن القضاء ء في التنزيل جاء مرافقاً للعدل كما يوضحه قوله تعالى: 

- لكل أنه رَسُول ادا جا رَسُولُهُمْ فضي تیلم بالقشط وم لآ بوذي 
(يونس: ۰۷ 

- «إ....وَقضي بيهم بالقشط وَهُمْ لاَيُظلَمُونَ» (يونس: 6 »)٥‏ 

فالقضاء يستلزم الحكم بين الناس بالعدل حتى لا ينتشر الظلم في المجتمع. ولأن هذه 
السلطة مسؤولة عن مسيرة وتقاليد القضاء في الدولة ومصداقية القوانين التي تطبقها 
فهي بحاجة للاستقلالية وعدم الخضوع لأي سلطة أخرى حتى تتمکن من أداء المهام 
الموكلة لها بكل شفافية ومن ثم تتمكن من تحقیق العدالة الاجتماعية. لأن القرارات 
القضائية يجب أن تكون حيادية وغير خاضعة لنفوذ الفروع الأخرى للسلطتين 
التشريعية والتنفيذية أو لنفوذ المصالح الخاصة أو السياسية. ومبادئ استقلالية السلطة 
القضائية في الدولة المدنية تكون كالتالي: 

۱-تکفل الدولة استقلال السلطة القضائية وینص عليه دستور البل دأو قانونه. ومنواجب 
جميع المؤسسات الحكومية وغيرها من المؤسسات احترام و مراعاة استقلال السلطة القضائية. 
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۲- تفصل السلطة القضائية في المسائل المعروضة عليها دون تحيز» على أساس 
الوقائع ووفقاً للقانون» ودون أي تقيبدات أو تأثيرات غير سليمة أو أي إغراءات أو 
ضغوط أو تهديدات أو تدخلات» مباشرة كانت أو غير مباشرة» من أي جهة أو لاي 

۳- تکون للسلطة القضائية الولاية على جميع المسائل ذات الطابع القضائي كما 
تنفرد بسلطة البت فيما إذا كانت أي مسألة معروضة عليها للفصل فيها تدخل في نطاق 
اختصاصها حسب التعريف الوارد في القانون. 

4- لا يجوز أن تحدث أي تدخلات غير لاثقة» أو لا مبرر لهاء في الإجراءات 
القضائية» ولا تخضع الأحكام القضائية التي تصدرها المحاكم لإعادة النظر. ولا يخل 
هذا المبدأ بإعادة النظر القضائية أو بقيام السلطات الختصة وفقاً للقانون» بتخفيف 
أو تعديل الأحكام التي تصدرها السلطة القضائية. 

ه- لكل فرد الحق في أن يحاكم آمام الحاکم العادية أو الهيئات القضائية التي 
تطبق الاجراءات القانونية المقررة. ولا يجوز إنشاء هيئات قضائية لا تطبق الإجراءات 
القانونية القررة حسب الأصول والخاصة بالتدابير القضائية» لتنتزع الولاية القضائية 
التي تتمتع بها المحاكم العادية أو الهيئات القضائية 

-٦‏ يتم كفل مبدأ I‏ ويتطلب منها أن تضمن سير 
الإجراءات القضائية بعدالة» واحترام حقوق الأطراف. 

ss 
مهامها بطريقة سليمة‎ 

أما العوامل الرئيسية ية التي تساعد على ضمان استقلالية القضاء فهي كالتالي: 

- عملية اختیار القضاة: إذ بهدف تعزيز استقلالية القضاء يجب أن تكون عملية 
ار وفق شروط معينة بغرض التقلیل من التأثیر السياسي ال آدنی حد ممكن. 

تكز عملية الاختيار على الأعضاء المتمرسين في سلك القضاء عوضاً عن التركيز 

على السياسيين. ويجب عرض أسماء المرشحين للقضاء على الجمهور عن طريق وسائل 
الإعلام للتعليق عليهم. 

- التنظیم: هيئة القضاء منظمة : تقوم بتنظيم نفسها بنفسهاء وهي مسؤولة عن معاييرها 
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المهنية وعن التعامل مع الذين لا يرتقون بعملهم إلى تلك العایبر. وفي حال حدوث خلل 
فإن الهيئات التي تعمل على تصحيحه هي نقابة المحامين. ومع ذلك فهي ليست فوق 
النقد والرقابة من قبل هيئات المجتمع المدني. 

- ضمان البقاء في المنصب: طالما مارس القضاة عملهم "بشکل جيد“ يظلون في 
مناصبهم إلى حين رغبتهم في التقاعد أو إلى حين بلوغهم سنا حددة تحددها السلطة 
التشريعية . 

تعتبر هذه أهم العوامل الرئيسية لضمان استقرار هيئة القضاء وحيادهاء حتى تتمکن 
من أداء المهمة الموكلة لهاعلى أكمل وحه وحتى تتمکن من تحقيق العدالة في المجتمع. 


٤‏ - سلطة الجتمع (سلطة الأمر بالمعروف والنهي عن النکر) 
تتمثل مهمة هذه السلطة في مراقبة السلطات الثلاث في حال حيادها عن تحقيق العدل 
في المجتمع وضمان الحقوق لجميع الأفراد فيها. وان كانت في بداية الأمر قد وجدت 
في يد الرسول الذي أخذ على عاتقه مهمة النهي عن المنكر الذي كان متفشياً في الجتمع 
الجاهلي آنذاك ألا وهو الشرك لقوله تعالى: 

- جمد العفو امبف واغرض عن لته (الأعراف: 4۹( 

- وکن منکن مه يَدْعُونَ إلى ۳ یرون بالَعْرُوف وَيَنْهَوْنَ عَن انکر 
َو هم اون (آل عمران: ۱۰ 

- امرون بالفزوف واامون عن نکر التنشون غود لور شر ضبن 
(التوبة: ۲ ۱۱). 

هذه المهمة التي قام بها النبي (ص) في شبه الجزيرة العريية لتغییر اعتقادات الناس من 
الشرك إلى الإيمان تحولت بعده إلى وظيفة الحسبة إلى جانب وظيفة القاضي في الدولة 
الإسلامية» وهي وظيفة دينية يُعيّن لها أشخاص يقومون بها في الجتمع» كما جاء في 
مرويات عديدة مثلما روي عن أبي هريرة أن رسول اله (ص) مر على صرة طعام فأدخل 
يده فيها فنالت أصابعه بللا فقال: : ”مَاهَذَايًا صَاحبٌ الطعام؟". قال: صایته السماء یا 
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رسول الله. قال : ”ألا لته قوق العام كي را الاس من عش یس مني و 
وتذكر المصادر التاريخية أن الرسول (ص) عيّن أول محتسب في الإسلام» وهو 
سعيد بن سعيد بن العاص» بعد الفتح» على سوق مکة واستمرت هذه الوظيفة في 
الوجود حتی أن هناك بعض النساء من الصحابيات تم استعمالهن لهذه الوظيفة منذ 
عهده (ص). فقد روى ابن عبد البر عن سمراء بنت نهيك الأسدية فقال: ”أدركت 
رسول الله (ص) وَعُمَّرَتْء وكانت تمر في الأسواق. وتأمرٌ بالمعروف» وتنهى عن 
المنكرء وتضرب الناس على ذلك بسوط كان معها“" ثم أبقاها عمر بن الخطاب أثناء 
خلافته في وظيفة الحسبة على السوق* . وتذكر كذلك المصادر أن عمر بن الخطاب 
كان أحيانا يقوم بوظيفة الحسبة بنفسه» فکان يتو الأمر بالمعروف والنهي عن المنكرء 
یرجه الناس إلى الح والصراط السوي» وعنع الغش ويحذر منهء وكان عر في السوق 
ومعه الدَرّة» فيزجر بهاغلاة الأسعار والغشاشين*. وظل نظام الراقبة والحسبة موجوداً 
طوال العهد الراشدي والاموي» وإن لم يحمل صاحبه لقب المحتسب؛ إذ عرف هذا 
المسمّى في العصر العباسي» وقد عَين زياد بن أبيه عاملاً على سوق البصرة في زمن خلافة 
معاوية بن أبي سفيان”. 
تذكر أن وظيفة الحسبة تطورت وتعدّت المعنى الأصلي لها في أداء مهمة الأمر 
بالعروف والنهي عن المنكر وتحولت إلى وظيفة ذات علاقة مباشرة بالسلطة. فتناولت 
أموراً اجتماعية متعدّدة مثل: المحافظة على النظافة في الطرق» ورعاية الصحة بتغطية 
الرواياء ومنع معلّمي الصبیان من ضرب الاطفال ضربا مبرحاء ومراقبة احانات 
وشاربي ال تولك امور اوه لتضخم المدن الاسلامية بأرباب الحرف 
والتجارات فکان عمل الحتسب الأساسي منع الغش في الصناعة والعاملات» 
۱ مسلمء کتاب الإيمانء باب قول النبي (ص) "من غشنا فلیس منا" (۱۰۲ أبو داود (۳:۵۲) 
والترمذي (۰ ۱۳۱ وابن ماجه (۲۲۲۶) وأحمد (۷۲۹۰). 
ابن عبد الب الاستیعاب دار الجيل» 4۱۲ ۱هب بيروت؛ ج۱/ ص ۰۱۸۵ 
الصدر السابق» ج 4/ ص ۰۱۸۱۳ 
ابن الجوزي» مناقب أمير المؤمنين عمر بن الخطاب, دار ابن خلدون؛ بيروت» ص ۰4۱ 
الطبري» تاريخ الأم واللوك ج ۲/ ص ۵۷۸. 


الصلابي» الدولة الأموية: عرامل الازدهار وتداعيات الانهيار» دار المعرفة» ۸ بروت» جا ص 
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وبخاصة الإشراف على الموازين والکاییل وصختها ونسبها. ومنذ العصر العباسي 
بدأت و ظيفة الحتسب تأخذ شکلا مغايرا» فأصبحت معروفة بين الناس منذ الخليفة 
العباسي أبي جعفر التصور؛ ولذلك فتيسيراً على الحتسبین وتنظيما للمجتمع نقل 
المنصور أسواق بغداد والدينة الشرقية قية إلى مناطق آخری متخصصة وبعيدة عن مركز 
المدينة ودواوينهاء فنقل الأسواق إلى باب الكرخ وباب الشعيرء وعَيّن لها محتسبين 
يراقبون شوئونها ويضبطون مخالفاتها'. 

وتطورت وظيفة المحتسب في ظلّ الخلافة العباسية من مراقبة المكابيل والموازين 
ومنع الاحتكار إلى الإشراف على نظافة الأسواق والمساجد» ومراقبة الموظفين للتقيد 
بالأعمال» حتى مراقبة الودن ید بأوقات الصلاةء وامتدت سلطة الحتسب كذلك 
إلى مراقبة القضاة إذا تأخروا عن أعمالهم أو انقطعوا عن الجلوس عن الحكم» حتى 
أن المحتسب كان له الحق في امتحان واختيار ذوي المهن والحرف. فقد طلب الخليفة 
العباسي العتضد (ت ۲۷۹ ه) من سنان بن ثابت رئيس الأطباء امتحان جميع الأطباء 
ببغداد» و کانوا حوالي ۰ طبیبا؛ وأمر الحتسب بعدم السماح لطبیب أن غارس 
مهنته الا بعد اجتیاز الامتحان". 

نلاحظ أن مهمة الأمر بالعروف والنهي عن النکر التي مارسها الرسول (ص) 
من مقام الرسالة لأن مبدأ الأمر بالعروف والنهي عن النکر ركن من أركان الرسالة؛ 
تحولت من مهمة رسالية إلى مهمة سياسية سلطوية. فالرسول (ص) كما بينا في کتابنا 
الکتاب والقرآن: رؤية جديدة حين مارس الأمر بالعروف والنهي عن المنكر» استعمل هذا 
المبدأ لبناء مجتمعه وتسییره وفق الأعراف التي كانت سواء داخل دولته أو في علاقاته مع 
الآخر. فهذا المبدأ الرسالي في جوهره والنبوي في تطبيقاته ينبني أساساً على فكرة التغيير 
للأحسن بالمراقبة والمتابعة لسياسة الدولة. وإن كانت كل السلطات اجتمعت في قبضته 
(ص) لهذا فإن من الصعب الفرز بينها إلا من خلال دراسة تمحيصية معمقة للقصص 
المحمدي والسيرة النبوية» إلا أنه أحسن استعمالها (ص) مستقلة عن بعضهاء فقد كان 
المشرع والمنفذ لتشريعاته والقاضي في مجتمعه؛ وكان الآمر بالمعروف والناهي عن النکر 


۱ الطبري» الصدر نفسه» ج 4ص EA:‏ 
۲ ابن أبي أصيبعة» عیون الأنباء في طبقات الأطبای مكتبة الحياة» ۰۱۹۵ بیروت؛ ج ۱/ ص ۰۱۱۲ 
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فيه. لكن بفصل السلطات عن بعضها يظهر بوضوح دور كل سلطة والمهام الموكلة لهاء 
وارتباطاتها بالسلطات الأخرىء؛ فتتجلی مهمة هذه السلطة الرابعة في ضمان تحقيق 
العدل في المجتمع لأنها السلطة التي تراقب السلطات الاخری» فهي سلطة لا تملك 
أداة الاکراه على عكس ما تم توجيهها إليه بتسميتها بالحسبة» لأن الحسبة تختلف في 
حقيقتها تماما عن الأمر بالعروف والنهي عن المنكر. فالحسبة تدخل في اختصاص 
السلطة التنفيذية وتتکفل بتطبيقها أجهزة الدولق وتتعلق عراقبة تطبيق القوانين في 
المجتمع ولا علاقة لها بالدين لأن الدين كما يبنا أمر شخصي ولا يحق للدولة التدخل 
في الحياة الدينية الشخصية للأفراد. أما الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر فهي مهمة 
يتكفل بها المجتمع لراقبة مارسة السلطات الثلاث لمهامها لردعها في حال حيادها عن 
تطبيق القانون وتحقيق العدل في المجتمع؛ » وفي حال قيامها بأعمال لا تخدم الصالح 
العام للمجتمع» أو سن تشريعات فيها ظلم لمختلف أفراد المجتمع. 

إن مهمة الأمر بالمعروف والنهي عن المنكرء لا تقوم بها أجهزة الدولة لأن من 
المستحيل أن تراقب أجهزة الدولة نفسها بنفسهاء وبالتالي فان الحسبة والأمر بالعروف 
والنهي عن النکر مهمتان متعاكستان تماما . فالحسبة مهمة مراقبة تقوم بها أجهزة الدولة على 
الجتمع؛ والأمر بالعروف والنهي عن المنكر مهمة مراقبة يقوم بها الجتمع على الدولة. وهكذا 
يتحقق العدل والاستقرار فيه بحيث يعرف كل طرف فيه حدوده المسموحة له بالتحرك 
فیهاء وفي حال حدوث خلل ما يتم تداركه من طرف أو من آخرء ما يسمح بانتشار 
ثقافة المراقبة الشخصية لكل جهة فيصبح القانون هو السيد الأول في الدولة وبنوده 
هي الحاكمة وهي الناظمة لها. 

هذه المهمة في مراقبة السلطات الثلاث السابقة تقوم بها جمعيات المجتمع المدني من 
جمعيات مدنية ونقابات بكل أنواعهاء وأحزاب المعارضة السياسية» ووسائل الإعلام 
والصحافة المكتوبة والمسموعة والمرئية على اختلافها... ولهذا سميت السلطة الرابعة 
لأنها تملك حق مراقبة السلطات الثلائة الأخرى في الدولة» وهي سلطة لا تملك أداة 
الإكراه ولا تملك أجهزة أمنيةٌ» وإنما تملك وسائل التبليغ التي من خلالها تستطيع الوصول 
إلى كل أفراد المجتمع للقيام بتعبئة اجتماعية جماهيرية في حال تمادي إحدى السلطات 
في ممارسة مهامها أو التعسف في استعمال نفوذها. فهذه السلطة تضم على المستوى 
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السياسي أحزاب المعارضة السياسية وتضم كذلك منظمات وجمعيات المجتمع المدني 
من منظمات حقوق الإنسان والطفل ومنظمات الأطباء بلا حدود... ومختلف جمعيات 
المجتمع غير الربحية كجمعيات حماية المستهلك وحقوق المرأة وجمعيات حماية البيئة 
والرفق بالحيوان... ويجب أن يتم ضمان حمايتها في الدستور حتى تتمكن من أداء 
الهام الموكلة لها دون ضغوط ارس عليها للحد من حريتها ومنعها من قول الحقيقة 
وإظهارها للمجتمع» لأن مهمتها نبيلة وتنبني على حرصها على حماية بنود المواثيق 
وتطبيق العدالة باحترام الدستور والقانون. 

ونود هنا الإشارة إلى الحديث الذي رواه أبو سعيد الخدري عن النبي (ص) والذي 
قال فيه: "من رَأى منكم منكراً فليغيّره بیده» فان لم يستطع فبلسانه, فان لم يستطع 
فبقلبه» وذلك أضعف الإعان“'. والذي يعبر في مضمونه عن مهمة سلطة الأمر 
بالعروف والنهي عن المنكر في المجتمع» المتمثلة في الأمر بالمعروف من جهة وتغيير 
المدكر عند حدوثه من جهة ثانية. لكن الحديث أورد طرق تغييره بترتيب غير صحيح» 
وفق رؤيتنا للدولة المدنية» لأنه هذه الطرق جاءت في الحديث على النحو التالي: 

۱- تغيير المنكر يتم بالید 

؟- ثم باللسان» 

۳- وفي الأخير القلب وهو دور كل أفراد المجتمع على اختلافهم في حال عيشهم 
في ظل نظام طاغي دكتاتوري مستبد في حال عدم وجود أدوات التغيير. 

وان كنا نتفق مع ما جاء في الحديث بخصوص الرتبة الثالثة وهي التغيير بالقلب 
كأضعف إيمان في الدولة الطاغية التجبرق إلا أننا نرى أنه يكون کآخر حل يتم اللجوء 
إليه عند انعدام الطرق الأخرى التي تأتي بالترتيب التالي: 

-١‏ التغيير باللسان كمرتبة أولى عن طريق وسائل الإعلام على اختلاف أنواعها: 
سمعیق بصرية» مکتوبق مواقع شبكات الأنترنت... ومنظمات وجمعيات المجتمع 
۱ مسلم کتاب الإيمان» باب الأمر بالعروف والنهي عن المنكر من البعان...۰ ح .)4٩(‏ 
آبو داود في سننه» کتاب الصلاق باب المخطبة يوم العيد» ح ( .)١١ ٤ ٠‏ والترمذي في جامعه؛ کتاب الفتن» باب 

ما جاء في تغيير النکر ح (۲۱۷۲) بنحوه وقال: هذا حدیث حسن صحیح. واللسائي في ستنه. کتاب 

الإعان» باب تفاضل أهل الامان؛ ح (۸ ٠ ١‏ 5) بدون ذکر القصة» و(۰۰۹) بنحوه. وابن ماجه» کتاب 


لفتن» باب الأمر بالعروف والتهي عن النکر ح (۰۱۳) بلفظ قریب. وأحمد في مسنده (۳/ ۰۱۰ 
۰ ۲ 6 5ه )٩۲‏ بنحوه. 
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المدني كالنقابات وغيرها... وعن طريق أحزاب المعارضة السياسية وذلك لكشف 
الحقيقة للمجتمع. 

۲- ثم يأتي طريق تغيير النکر بواسطة اليد» وهنا يجدر بنا التنبيه إلى أنه لا,عکن 
لأفراد الجتمع في الدولة المدنية استعمال القوة (اليد) لتغيير المنكر لأن ذلك سيؤدي إلى 
إحداث فوضى عارمة فيه» بل توول هذه المهمة إلى السلطة التنفيذية فيه بتجا جاوب الدولة 

یت مين و و 
الأمر)» أي أن تقوم وسائل الاعلام على اختلافها وأحزاب العارضة السياسية بالاضافة 
إلى منظمات وجمعیات الجتمع الدني على تنوعها.عخاطبة حالس التشریع لتغییر النکر 
الحاصل في المجتمع بالتشریم.عنعه واتخاذ إجراءات وتدابير ملائمة لحل المشكل» أو 
بمخاطبة السلطة القضائية كي تأمر السلطة التنفيذية بتغيير المنكر كقضايا الرشوة والفساد 
المالي التي تكتشفها وسائل الاعلام وتنشرها عبر مختلف أجهزتهاء لهذا يجب أن يكون 
للمجتمع حق الحصول على العلومات ومعرفة الحقيقة. كما يمكن للسلطة التنفيذية التدخل 
مباشرةً لتغيير اللکر في حال إبلاغها بارتكابه عند وجود تشريع يسمح لها بالتدخل في 
مثل هذه الحالات» ومثال ذلك التشريع باحترام الاداب العامة في الطريق العام كعدم 
التنزه أو المشي في الطريق العام بالمايوه أو عارياًء ففي هذه الحالة يحق للسلطة التنفيذية 
التدخل سريعاً لمنع واعتقال مرتكبه. 

إن سلطة المجتمع (سلطة الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر) هي القلب النابض 
في المجتمع وضميره الجمعي الذي يسعى لضمان احترام المواثيق والدستور وتطبيق 
القانون» حتى تتحق حياة مستقرة وعادلة في الدولة ينعم بها كل الأفراد دون تميبز بينهم. 
لكن آلية مارسة مهمة الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر تختلف من مكان لاخر ومن 
زمان لآخر حسب التطور التاريخي للمجتمعات. ويبقى النظام الديمقراطي الليبرالي 
التعددي كأ حسن آلية لتطبيق الأمر بالعروف والنهي عن المنكر توصل إليها الإنسان 
حتى اليوم. مع الإشارة إلى أن الدول الأوربية وأميركا توصلت إلى ممارسة هذه الآلية 
لتحقيق العدالة في مجتمعاتها المدنية حتى تكفل للمواطن حريته وحقوقه كاملة دون 
إقصاء أو مییز. أما الدول العربية فلم تصل بعد لهذا المستوى من الوعي بل كلها تعيش 
مرحلة انتقالية بين الجتمع الأهلي والمجتمع المدني على اختلاف في الدرجات بينهاء 
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بحيث أن كل واحدة منها تعيش مرحلة انتقالية مختلفة عن الأخرى مرتبطة بعوامل 
التطور التاريخي وظروفه لكل واحدة منها. ففي دول مجلس التعاون الخليجي مازال 
المجتمع الأهلي قائماًء أما الدول التي تسمي نفسها ثورية فقد دمرت مجتمعها الأهلي 
دون أن تحقق أي خطوة من خطوات المجتمع المدني» ما فتح المجال لأقوى فئة في 
بجتمعها الأهلي بالظهور والتأثير على أفراد الجتمع وهم "رجال الدین". هذا الأمر 
عکن ملاحظته بعد انهيار هذه الدول". 


الق - المواطنة والولاء الديني 


يعيش العام العربي اليوم ثورات تفجرت شرارتها هنا وهناك فاتحة الستار على 
مشهد سياسي غير معهود وجهول النتائج والتوقعات» تُردّد فيه شعارات متداولة 
ومتصاعدة البعض منها يدافع عن القومية والبعض الآخر يدافع عن النزعة الدينية 
الختلطة بالتوجهات الایدیو لو جية أو السياسية المتباينة. هذا التداخل والاختلاط في 
المفاهيم نما يعبر في ذاته عن مدی التداخل بين حدود الانتماء الديني والذهبي و لقومي 
مع الانتماء السياسي (اللكي أوالجمهوري آوالدستوري) في هذه الدول. فضاعت 
في ظل هذا التداخل الفوارق بين الامة والوطنء وبين الدين وحدود سلطة الدولة 
الدنية. مع أن هذه الفاهیم ليست جديدة على ثقافتناء وإنما قدعة قدم کتب التراث؛ 
بل والبعض منها نجد له أصلاً في التنزيل الحكيم لكن جری توظیفها بعد ليّها مقاصد 
سلطوية سياسية حینا أو لأهداف مذهبية وقومية وعرقية حینا آخر. فتعالت الأصوات 
منادية مرة بإنشاء دولة مدنية لكنهم يريدونها في حقيقتها قومية أو عرقیق ومرة أخرى 
بانشاء دولة دينية معاصرة لکنهم يريدونها في واقع الامر مذهبية سنية أو شيعية أو 
سلفية وهابية... والکل يظن أنه علك الحقيقة الطلقة وأن حل الدولة المثال بين يديه؛ 
دون أن يعلم هولاء جميعاً أن المدنية والدين في جوهرهما واحد لأن الدين الحقيقي 
هو الدين الذي يحت على بناء دولة مدنية وينادي إليها بشدة دون شعارات رنانةه 


١‏ المجتمع الأهلي هو المجتمع الذي توجد فيه الفعاليات التالية: كبير الأسرق شيخ العشيرق إمام الجامع» 
شيخ الکار(الهنة) وزعیم اخارة. و 
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لأنه يحمل في طياته الیثاق الذي يجب أن تُبنى عليه هذه الدولة وهو حاكمية الله 
التي لا ينافسه فيها أحد ولا یحق لأحد التطاول عليه فيهاء لأنها تمثل الفطرة الانسانية 
والقانون الطبيعي الذي خلق عليه عقل الإنسان خصيصاً بغرض إنشاء دولة مدنية. . آما 
المتغيرات السياسية للدولة فقد تركها الدين للناس يتصرفون فيها كيف يشاؤون حسبما 
يتناسب مع حاجاتهم ومتطلباتهم. لكن الأبس الحاصل لدى الناس في فهمهم للدين 
هو السبب وراء ضياعهم بين ختلف التيارات حتى صاروا يتناطحون بين مؤمن بالدولة 
المدنية وكافر بالدين» وبين متشبث معشبث متعصب للدين رافض لأي وجود للدولة الدنیق 
کات وسط ذلك جوهر لئ وانطمست معه معام الدولة اليه وظهرت من باه 
ذلك مفاهیم مغلوطة عن الولاء والبراء والواطنة والواطن والوطن. إذ آصبح الانسان 
العربی يجهل كليةٌ ما يجب أن تعنیه الواطنةء وما تستلزمه عليه من متطلبات» ویجهل 
تماما إذا كان يجب عليه أن یتخلی عنها في سبیل اعتقاداته» وإلى من هو ملزم بالوالاة 
أو البراء في هذه الحالة؟؟؟ 

أسئلة كثيرة ث شغلت وتشغل العقل العربي» وتحعله عاجزأ عن بناء دولة مدنية» لا 
تناقض فیها بين يم ولايضطر فيها للتخلي عن دينه وعن كينونته وقوميته وعرقه» 
بل يتمسك بها جمیعا مع تمسكه بوطنه في نفس الوقت. وسنحاول ال جابة عن بعضها 
على الاقل لاشعال شمعة في طریق النور» على أمل أن يقوم بالثل كل غیور على ما 
ندعو إليه حتى نصل بالعقل العربي إلى بر الأمان» ونحعله قاد را على تجاوز قدراته وإنشاء 
حضارة مدنية قوية بقوة ما يحمله التنزيل الحكيم من قبسات نورانية معرفية تدفع به 
قفزات عملاقة إلى الأمام إن هو تحدى نفسه وتحاوزها رغبة منه في تطويرها لتحقيق 
الخلافة التي خلق لها فوق هذه الأرض. 


١‏ - مفهوم الولاء والبراء۱ 


1 - الو لاء: : الواو واللام والياء أصل صحيح في اللسان العربي ومفردة قرآنية من الأضاداد 
وردت مشتقاتها في (۲۱۷) موضعاً من التنزيل الحكيم أولها في قوله تعالى: :م توش 


١‏ كنا تطرقنا في کتابنا تجفيف منابع الإرهاب إلى موضو ضوع الولاء والبراء» وقد استعرنا هنا بعض ما عرضناه 
فيه لكننا قمنا بتنقيح هذه الفكرة هنا وتقدعها برؤية جديدة. 
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من يد لك فلولا َضْلُ اله له یک وََْمَُهُ لکشم من انخاسپین4 (البقرة: 2 
وآخرها في قوله تعالى: 1 ریت إن كُذّبٌ وت (العلق: ۳ ومنه الولي والمول 
والولاية والتولي والموالاة. وفي كل هذه المواضع لا تخرج عن أحد معنيين: الإقبال 
بالاتبا ع» والترك بالإعراض. أما الأول فنجده في قوله تعالى: 

- ومن بول له وسو وان سوق حزب اله م رن (المائدة: «(0٦‏ 

- ولل وجه هو ولا قیفر[ اخيرات . ...© (البقرة: 6۱6۸ 

- وله اشرق وَالَغْربُ فا ولوا موجه اله إن الله اسع عَليمٌ...4 (البقرة: 
۱۰ 

وأما في الثاني فیقول تعالی: 

- سول السُفَهّاء من الاس ما ولمم عن لمهم الي كَانوأعَلَيِها...© (البقرة: 
۱:۲ ۱ 000 

- «9...وَإِذًا ذَكوْتَ رَبك في لزان وَحْدَهُ وا علی َدْبَارِهمْ مورا (الإسراء: 


- ...فان تا فقُولُوااشهَدُو نا مُسْلمُونَ) (آل عمران: <« 

والولي والمولى هو السيد الب وهو التابع المطيع الموافق لأوامر ونواهي سيده. 
في الأول فيقول تعالى: 

- الله ولي الذين آمَنُوأ بخ رجهم م من الما إلى الثورٍ لین قروا ارم 
لسوت یرهم من الثور إلى الظلمَات) (البقرة: «(Yo¥‏ 

5 ...وما لَكم من ون الله من هل رون (هود: 6۱۱۳» 

- و وی الله الذي برل الکتاب وَهُوَ یرل الصا لین)4 (الاعراف: ۱۹1 

وأما في الثاني فیقول تعالى: 

- طآلا لا ولا اله لا خرف عَلَيِهِمْ لام يَحْرَنُونَ» (يونس: 1۲(« 

- يا بت اي اف سل ناب من لرَحْمَن فتَكُونَ ليطن وی (مرم: «(4o‏ 

- 9 الل ون ۱۲۸ 

فالولاء إذاً من ن آلفاظ الأضداد في اللسانء إما.ععنى الاقبال و لانباع | و .ععنی الترك 
والإعراض. وهو علاقة إنسانية اجتماعية تبدأ عند الفرد فكراً نظرياً حين يقرر أن 
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يتخذ لنفسه ولياً معا يقلده في كل ما يفعل ويأتم به في كل ما يعمل وهذا معنى قوله 
تعال: اولك وج هو موه اتقو اخيرات . .. (البقرة: ۸ ثم تصبح 
سلوكاً عملياً یجسد ذلك الفکر النظريء فإن أ صبح الولي التبع واحداً عند جماعة من 
الناس وتوحدت عندهم الوجهة» حسب تعبير آية البقرة (4 »)١‏ وتجانس السلوك 
صار الولاء جماعياً وأصبح اسم هذه الجماعة في التنزيل الحكيم ”أمة" والأمة - كما 
عرّفناها استنباطا من آيات القرآن الكريم - جماعة من الخلق تجمع بينها وحدة سلوك, 
تختلف كما بينا مع تعاريف كل من الشعب والقوم. 

والولاء بوجهيه إقبالاً وإتباعاً أو تركاً وإعراضاً سلوك فطري قديم لدى الإنسان» 
رافقه منذ كان بشراً في المملكة الحيوانية قبل الأنسنة وقبل أن ينفخ الله فيه من روحه 
ويجعله خليفة له في الأرض. ثم بد أ هذا الولاء الفطري يأخذ أشكالاً جديدة مع 
ارتقاء الإنسان ككائن اجتماعي» فكان الولاء الاسري» ثم الولاء العشائري» ثم 
الولاء القبلي» فالولاء للشعب» وأوضح الشواهد على ذلك ما نجده في عدة مواضع 

في التنزيل الحكيم: 

۳۱ ندز عشیرئك لین (الشعراء:‎ -١ 

۲ - وذ ابتلى إنرَاهيم م رب بکلمات امن قال إن جَاعلك لاس ! اما قال ومن 
دربي قال لاال عدي الظالین (البقرة: ۲ 

۳- لوَنَادَى وخ ريه ال رب إِنّ اني م من أَهْلي و وَعْدَكَ الق وَأنتَ ت آشکم 
الحاكمينَ» (هود: 45). 

فأما الآية الأولى فتبين لنا أنه يأتي في الدرجة الأولى من الولاء العشيرة الأقرب. هذه 
العشيرة الأقرب أطلق عليها سبحانه في موضع آخر من التنزيل الحكيم اسم الفصيلة 
التي يدين لها المرء ء بالولاء ما تقدمه له من الحماية والعون والأمان» وذلك في قوله 
تعال: طروتم ود المجرم لو يدي من عذاب یمد ببنیه * وصاحبته وأخيه 

* یلته التي وه (المعارج :۱ -۰)۱۳ فنفهم أن الولاء الأسري والعشاثري 
هو أقوى أنواع الولاء. أما الآية الثالثة ففيها انتقال عستوی ولاء الأسرة والعشيرة من 
الأصول إلى الفروع. وإبراهيم بحكم هذا الولاء الفطري يريد لذريته أن يكونوا أ ثمة 
وأن ينسحب عليهم ما خصه تعالى به لولا أن لله قراراً حاسماً آخر يتجلى واضحاً في 
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خاتمة الآية بقوله تعالى: ...لا يال عهدي الظالمينَ4 ونفهم أن لابن الملك أن يصير ملكا 
ولاین الأميز أن یصبح أميراء آما الإمامة فلیست إزثا يورث ولیست امتيازاً ينتقل بالسسب» لأنها 
سلوك كما تبيّنه الآية الثالثة عند تطرقها للحديث عن نوح. 

إن الأسرة مجموعة من الأفراد تنتمي إلى أب والد واحد» والعشيرة مجموعة من الأسر 
تنتمي إلى جحد واحدء والقبيلة بحموعة من العشائر هي البطون والأفخاذ تنتمي إلى جد 
E‏ الجر ا ابن وهو أكبر التجمعات 
الإنسانية بعد القبيلة. أما القوم» أو القومية» فهو تجمع إنساني» شأن العشيرة والقبيلة 
والشعب» يربط بين أفراده رباط اللغة الواحدة واللسان الواحد» وتجمعهم بالتالي طريقة 
واحدة في التعبیر اللغوي؛ وهو ما آشار إليه تعالى بقوله: رما أَرْسَلْنَا من رَسُول إلا 
بلسان قوم لین لَهُمْ. ۰ (إبراهيم: ار و العا ۳ 
كما هو الشأن في الولایات التحدة الأمريكية مثلا. كما قد ینتشر نفس القوم عبر م 
مختلفة أو حتی شعوب مختلفة» فمثلاً العرب کقوم یشکلون ۲ شعباً (عدد الدول 
العربیة) وفیهم من أمة محمد (ص) وموسی وعيسى... وإذا كان الولاء عند الأسرة 
والعشيرة والقبيلة ولاء نسب هو آقرب ما یکون إلى الولاء العرقي» فان الولاء القومي 
ولاء لغة ولسان قد یترافق مع الولاء الأسري والعشاثري والقبلي وقد لا یترافق. .ععنی 
أن القوم الذین تجمعهم وحدة اللسان قد یکونون من أب أو جد واحد کالأسباط في 
قوم موسی وقد لا یکونون کذلك. 

والولاء فيها جميعاً ولاء فطري یتموضع حول محاور الأعراف السائدة والتقالید 
الموروثة» وأن الرسالات السماوية» بدءاً من نوح وانتهاءٌ عحمد (ص) ومرورا بإبراهيم 
وموسی وعیسی وغيرهم من الأنبياء والرسلین, إنما نزلت عموماً لتهذيب هذا الولاء 
وضببطه ضمن إطار من التعارف والتواصل والعيش المشترك» في جو من اتعاون على 
البر والتقوى, وهذا ما آشار إليه تعالى بقوله: فیا ی الاس ان کم ' من ذکر 
ال وَقَبَائلَ لتعارفُوا إن أكرَمَكمْ عند الله کم إن لله علي خير 
(الحجرات: ۱۳). وهذا الولاء يعتبر على رأس سلم الولاءات وأكثرها أهمية هو الولاء 
للدين» وسيأتي الحديث عن بالتفصيل لاحقا. 

نفهم في ضوء ما تقدم أمورا أساسية أولها: أن للنبي الكريم عشيرته الصغرى بنو عبد 
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المطلب» وعشيرته الكبرى بنو هاشم وقبيلته قريش» وقومه العرب» وشعبه هم أهل 
المدينة المنورة من مؤمنين ويهود عندما هاجر إليها وأ سس دولته؛ وأمته هم كل من آمن 
بنبوته وصدقه برسالته» انیها: أن قوله تعالٰی: ندز عشيرتك لاف رین 4 (الشعراء: 
6 نزل في مكة إيذاناً ببدء منطقي للدعوة التي ستتسع فیما بعد لتشمل القوم» ثم 
ع او و ار او 
وموقعه المغرافي والاجتماعي» مصداقا وله تال : وما ملك أرما لین 
(الأنبياء: ۱۰۷). وهذه الآية تبین الولاء الجديد الذي قلنا إنه جاوز كل الولاءات السابقة 
دون أن یتضارب معها. النها: أن الولاء بکل آشکاله» العشيرة و القبيلة والشعب والامة 
بعد البعثة المحمدية (أمة حمد(ص) أي آتباعه في مختلف بقاع العالم) بهذا الترتیب» كان 
من أبرز مميزات المجتمعات العربية منذ أن وجدت في بواديها وحواضرها. رابعها: أن 
هذه الولاءات اختيارية تقبل الجمع بعضها مع بعضء لا إكراه فيها ولا قهر» تختلف 
أولوياتها من إنسان إلى آخر. 

ب- البراء: الباء والراء والهمزة أصل صحيح في اللسان العربي ومفردة قرآنية وردت 
مشتقاتها في (۳۱) موضعاً من لتنزیل الحكم؛ » آولها في قوله تعال : ار دی ابو 
من الذي مولع وَتَقطَعتْ بهم الأسبَابُ) (البقرة: 5 ؛ وآخرها في 
قوله تعال : 3 .دك هر ره (البيعة: ۷ ودلالته في كل المواضع تدور حول 
معنیین الأول: رب وبروء أي خلق على غير مثال» كما في قوله تعالى : ما أَصَابَ 
من مُصیبه في الأَرْضٍ ولا في امس کم لا في کتاب من قبل أن ترا ...6 (الحديد: 
۲ ومنه خا البارئة ضمن الأسماء |حستی. والثاني: رو بر وبراءةٌ أي خلا من 
العيوب وصفا من الشوائب وخلص من التهم؛ > كما في قوله تعالی: رَد من الله 
وَرَسُوله إلى لین عَاهُدتم من اش کین 44 (التوبة: .)١‏ ویتفر ع من هذین المعنيين فرعان: 
الاول: أبرأه من المرض» أي شفاه وخلصه منه؛ كما في قوله تعالی على لسان عیسی بن 
مريم: #. .ور الأَكمَة وَالأَبرَص وأخيي الموْتَى بان الله. ۰ (آل عمران: 5۹( 
والثاني: تبرّأ من الأمر أي ۱ وك ساس 
وَقَؤْمه إِنَِّي برد تا عيدو (الزخرف: 5؛ وتبراً من الشخص أي أنكر علاقته به 
واستنكر صلته معه» كما في قوله تعالى : وما كان اعفار راهيم لأبيه إلاعَن مُوْعِدَة 
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5 


عَدُوٌ لله ترا مه إن (براهیم لَأوَّاةٌ خلیم 4 (التوبة: 6 ۱۱). 


۳ 5 


ها كاذ فلعا كي له اله 

وهذا العنی الأخیر کما ورد ى آية التوبة 0١١29‏ هو الحور الذي یدور حوله بحشنا 
هناء لكو نه الحور الذي تدور حوله دلالة لفظ البراء بعد أن تحول إلى مصطلح واقترن 
عصطلح آخر هو الولاء» فشكل معه ثنائية ية يحكمها العضاد» شاعت على کر من الالسن 
وفي كثير من المؤلفات. والبراء - كالولاء ماما - علاقة 2 إنسانية اجتماعية اختيارية تبد 
عند الفرد فكراً نظرياً يقرر فيه الفرد التبرؤ من أمر يتعارض مع وابته السلوكيةء أو 
من شخص ارتکب ما یوجب ارو منه» ثم بتحول هذا القرار الفكري التظري إلى 
سلوك عملي» وإذا كان للولاء - لغة - وجهان متضادان هما الاقبال بالاتبا ع والترك 
بالاعراض. فان البراء ليس له سوی وجه واحد هو الترك والنبذ والاعراض 

يبقى أن نشير إلى أن للبراء - ككل سلوك إنساني آخر - حدودا تعيّن اله ومقداره» 
حدوداً علیا لا يجوز بحاوزها صعوداً وحدوداً دنیا لا يجوز تخطیها نزولاء إذ كلما 
زاد الامر عن حده انقلب إلى ضده. فإن تحاوزت الأشياء حدودها وقع الحظور» 
مثال ذلك: الشجاعة الحمودة حين تتجاوز حدودها تتحول إلى تهور مذموم» والتأني 
يتحول إلى ترددء والکرم إلى تبذيرء والثقة بالنفس إلى جنون عظمة؛ والاحلام إلى 
أوهام. إننا نجد الحدود الناظمة للبراء و في التزیل الحكيم وفي شعر العرب: 

۱- وان بجَاهَدَاكَ علی أن تُشْرِك ؛ بي ما یس لك به عم قلا تُطعْهُمَا وَصَاحَبْهُما 
في دیا مَعْرُوفًا. ۰ (لقمان: 6۱۰ 

۲ - وما كا اعفار نهیم لأبيه إلا عن معد وَعََحَا یه نله نَهُعَدوٌ 
۳ را منه إن نهیم لأوَاة خلیمه (التوبة: 5 ۱۱). 

52 آية لقمان )١5(‏ تتحدث عن خلاف واختلاف فكري بين الأجيال بحيث 
يحاول الوالدان جاهدين حمل الابن على أن يكون مثلهما فكرياً. وفي هذه الحالة 
بالذات يأتي التو جيه الإلهي ليسمح للابن بأن لا يخضع للسلطة الأبوية مع مصاحبتها 
بالعروف لقوله تعالى: وّصَاحبْهُمَا في الدَنْيَا مَعْرُوفا) وهنا لا وجود لبراءة ولا تبرق 
بل أمر بالصحبة بالمعروف. 

أما آية التوبة (۱۱4) فتتحدث عن إبراهيم (ع) وموقفه من مربيه وراعيه آزرء 
بعد أن اتضحت عداوة هذا الأخير له. في هذه الحالة بالذات ترد مشروعية التبرؤ من 
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المخالف ضمن شرط نحده في الآية» وهو ظهور عداوته ظهوراً موكدأء وهذا هو معنى 
عبارة (َلَمّا تِن لَه أنه عَدُوٌ) والتأكيد هنا جاء في استعمال فعل (تبيّن) بدلاً من (بان). 
صحيح أن إبراهيم - بدافع من ولائه لله الواحد - - أعلن عن براءته من أبيه بيه مستنكراً 
ومنكراً عليه عداوته له بسبب إعانه. إلا أن ٍعانه بالّه وولاءه له م ینف ول يتعارض 
مع ما يحمله لأبيه من عرفان بفضله في تربیته ورعایته» فبقي زوا يتأوه عليه ی 
وشفقة» وبقي الحلم وطول الأناة هو الحاكم لبراءته منه» وهذا بالضبط ما أشارت إليه 
آية التوبة (5 ۱۱). 

قلنا إن بحثنا في البراء يدور هنا حول هذا العنی الأخير الذي ورد في (۱۷) موضعا 
من آيات التنزيل الحكيم» بحيث ذكر محل التبرو فيها بصراحة: 

- وذ قال راهيم لأبيه وَكَؤْمه إن بر ما دون (الزخرف: ۲۲)» ومحل 
التبر ؤ في الاية هو عبادة الأصنام. ۱ 

- ت2. .فلم آفلث قال یا قَوْم إن يريم اش رک ون (الأنعام: ۰6۷۸ ول التبرئ 
في الاية هو الشرك. 
۱ - کل الشیطان ال للإنسان ار ما كف قال إئي ري منك إئي اف 
رب این (الحشر: (١‏ ول التبرو * هنا هو الکفر وعدم ا لوف من الله رب 
العالین. 

- وان كدو تقل في عملي ولکنم ععلکم شم ريون ما عمل ون ريما 
َو (يونس: ۰6۶۱ ول التبرؤ هنا هو العمل. 

والبراء کالولاء تماماء کلاهما له محل حدد یتوجه إليه. والقول بوجوب وجود محل يعجلى 
فيه الولاء أو البراء يقودنا بالتالي لزوماً إلى القول بعدم وجود ولاء مطلق أو براء مطلق. فالبراء قدم 
کالولاء في الجتمعات العربية» و کلاهما تتغیر دلالته بتغير الروابط التي تربط الجماعات 
من أسرية وعشائرية وقبلية وقومية وشعبية. وقد عرفت الجتمعات العربية قبل الرسلام 
الولاء والبراء على الستوی الأسري. آما الولاء فکان يتم عن أحد طریقین: الأول بالتني» 
والثاني بالاحاق بالنسب. وأما البراء فيتم بالخلع . كان الرجل في الجاهلية إذا غلبه ابنه أو 
من هو منه بسبيل جاء به إلى ال موسم ثم نادى: ”ياأيها الناس هذا ابني فلان وقد خلعته» 
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فان جر لم أضمن وان جر عليه لم أطلب. يريد قد تبرأت منه"". 

كما عرفت الولاء والبراء على المستوى القبلى وهو كالولاء والبراء للأسرة والعشيرة 
تمامأء يضاف إليه شكل من أشكال الولاء أو البراء لا حده في الأسرة ولا في العشيرة. 
بالنسبة للولاء هو الولاء بالانتساب أو بالتحالف» يغدو معه اللتسب أو الحليف وكأنه 
من القبيلة نسباً ودماًء عدا العبيد فهؤلاء لا يملكون الحق في انتساب أو تحالف مع غير 
مالكهم. وأما بالنسبة للبراء فهو يتم بخلع القبيلة أحد أفرادها والتبرو منه إن هو خرج 
على بعض مبادئها أو خالف عرفاً من أعرافها أو ترك عبادة معبوداتها أو أهمل الالتزام 
عثلها العليا. 

ج- المعاني الدخيلة على مفهوم الولاء والبراء 

لو تصفحنا كتب الأخبار فإننا نلاحظ فيها انتحال الولاء السلطوي السياسي لصفة 
الولاء الديني والدفاع عنه باسم نصرة الدين مع أنه في حقيقة الامر لم يكن يخدم أكثر من 
مصالح سياسية سلطوية لا علاقة لها بالدين. هذا الولاء السلطوي السياسي بدأ بالبروز 
منذ يوم السقيفة وقبل أن يوارى النبي (ص) في مثواه الأخير» ممزوجاً حيناً بالولاء 
الأسري» وحيناً بالولاء العشائري والقبلي, وأحياناً أخرى بالولاء القومي؛ ومتسربلاً 
بعباءة الولاء الديني في كل الحالات» حيث تمت مباشرة إزاحة الأنصار من إمكانية 
تولي رئاسة الدولة وحصرها مبدئياً في قريش. ولا نرى هذا غريباً بدا إذ تم تدعيم هذا 
السلوك بحديث مزعوم عن أسماء العشرة المبشرين بالجنة وكلهم من قريش ولا يوجد 
واحد منهم من الأنصار. وإني لأتصور إن حدث هذا وروی رسول الله (ص) أسماء 
هؤلاء وسمعه الأنصار ما كان تعليقهم على ذلك وكيف سیواجههم. فقائمة العشرة 
الیشرین بابلتة تظهر آمرا هاما جدا وهو آن الله سبحانه و تعال تعصّب لقریش كمالق 
أنه إلههم الخاص بهم. كما أن هناك الکثیر من الأحاديث والأخبار التي تعبق منها رائحة 
السياسة» ساهمت في إفساد العقيدة الاسلامية وقتل عدد كبير من المسلمين المؤمنين 
لأهداف سياسية بحتة تم إرجاعها إلى الولاء للدين وهو من ذلك براءء أهم هذه النتائج: 

- حروب الردة كما يسميها أهل الأخبار التى قادها الخليفة الأول أبو بكر الصديق» 
واختلطت فيها الدوافع الاقتصادية بالولاءات القبلية والدينية» وجاءت سابقة خطيرة 
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أجازت القتال بين المسلمين المؤمنين. 

- الفتنة الکبری» كما يسميها الدكتور طه حسين في كتاب له يحمل هذا الاسم؛ 
التي كان أحد أبرز أسبابها تنازع الولاء الأسري والعشائري بين بني عبد مناف من 
هاشميين وبني أمية بعد أن أزيحت بقية بطون قريش. 

- الاغتيالات السياسية والتصفيات الجسدية التي طالت الخلفاء الراشدين الأربعة 
على يد المنافقين والمتطرفين والخوارج. 

- معركة الجمل التي قتل فيها عشرة آلاف من أهل البصرة وخمسة آلاف من 
أهل الکوفق حسب ما رواه الطبري في تاريخه (ج٤/‏ ص 2)5175» أي أكثر من عشرة 
أضعاف مجموع من قتل في غزوات ومعارك العصر النبوي كلها. والتي جرت بقيادة 
أم المؤمنين عائشة في جانب والامام علي في جانب آخرء وكان السبب الظاهر المعلن 
لها هو الثأر لمقتل عثمان. 

- معركة صفين التي قاد جيش الشام فيها معاوية بن أبي سفيان» وقاد جيش 
الخلافة الإمام علي بن أبي طالب» وكان سببها العلن الظاهر أيضاً هو الثار لقتل عثمان. 
والعجيب أن الطبري دل يذكر في تاريخه رقماً لعدد القتلى فيهاء كما فعل في معركة 
الجمل» إلا أن المورخين المعاصرين يقدرون العدد ب ۵۰ إلى ٩۰‏ ألفاً. 

- ظهور الخوارج الذين رأوا في قبول الامام علي بالتحكيم تساهلاً يصل حدّ 
التخاذل ووضعاً للأمور في غير موضعها. 

- اقتران الولاية بالحكم والسلطنة في الذهن العربي» فالوالي والولي والوی ۸ 
يعد الهادي والراعي والكفيل حسب قوله تعالى: له ولي الذين آمنوا يخرجهم 
من الظلمات إلى النور والذين كفروا أولياؤهم الطاغوت يخرجونهم من النور إلى 
الظلمات (البقرة: ۲۵۷). وقوله تعالى: #إإغا وليكم الله ورسوله والذين آمنوا» 
(المائدة: ۰ه). بل أصبح الوالي هو الحاكم» وأصبح ولاة الأمور الذين أمر تعال 
بطاعتهم في آية النساء ٩(‏ 0) هم الأمراء والسلاطين. 

- ارتقاء الولاء السلطوي في سلم الأولويات إلى الرتبة الأولى في الحكم وجعل كل 
الولاءات مرتبطة به تدريجياء بان تم جعل الولاء السلطوي هو الولاء الأهم في الدولق 
وصار تسميته بالولاء الديني بتحريف المفهوم الحقيقي لهذا الأخير وجعله محصوراً في 
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الولاء للسلطة واشکم؛ وإبعاده تماماً عن معناه الذي جاء به التنزيل الحكيم. 

- تحول نظام الحكم من خلافة بالانتخاب والشورى بالفهوم التاريخي للكلمة إلى 
ملك ورائي يحكمه النسب» حيث أخذ التاريخ مجحراه الطبيعي بنشأة الدولة الإمبراطورية 
التي تشبه الدول السائدة في ذلك العصر. 

إن من الطبيعي في ضوء ما ذكرناه أن نحد مصطلح الولاء والبراء اليوم بما يحمله من 
معان الحقها به توالي الأحداث ومن دلالات رسمت خطأ معينا لمسيرة التاريخ» عند 
أهل الشيعة وأهل السنة على حذ سواء دون أن تتكلف مشقة إثبات من أين كانت 
البداية» وأي الطرفين كان البيضة وأيهما كان الدجاجة» فالقصد ليس البحث عن 
مشجب نعلق عليه ثيابنا المهترئة القذرة» بقدر ما هو محاولة للعودة بهذا المصطلح إلى 
معانيه ودلالاته القرانية. 

وإذا كان أهل الشيعة - بالمعنى التاريخي وليس بالمعنى القرآني - قد تمسكوا وما 
زالوایتمسکون حتى اليوم بهذا المصطلح» وجعلوه المحور الأصل في عقيدتهم» والمعيار 
الذي يفرقون به بين الكفر والإيمان» رغم ما نزل بهم من ويلات وما لاقوه من أهوال؛ 
وإذا كانوا قد أخفوا ذلك تحت شعار التقية في أزمان المحن وعصور الفتن» فإننا نلومهم 
في ذلك كل اللوم ونرى في تصرفهم انزلاقا غير حمود لفهوم الولاء للدين وحياده عن 
معناه الحقيقي كما سنراه» حتى أن مفهوم الولاء الديني عندهم امتد إلى أبعاد خطيرة في 
عقيدتهم بحيث أن ولاءهم للولي الفقيه تحول إلى ولاء مطلق بجعله معصوماً عن الخطأء 
وأصبح الولي الفقيه فوق كل السلطات قاطبة وفوق المساءلة؟؟؟ ومن أهم الملاحظات 
التي يجدر بنا ذكرها أن المفهوم المؤدلج للولاء الديني بتحويله إلى ولاء سياسي سلطوي 
A‏ الملا ساوسو 

وقد أدى الولاء السياسي إلى ظهور معنى للهجرة مرتبط به بل ومن أهم متطلباته 
بحيث تم تقسيم العا م من خلاله إلى قسمين: القسم الأول دار الاسلام» وهي الدار التي 
يتم فيها الولاء للسلطة المعينة ذات التوجه الديني المؤدلج, وما عاداها دار كفر يجب 
الهجرة منها إلى دار الاسلام» بالاستناد على حديث: "لا تنقطع الهجرة حتى تنقطع 
التوبة ولا تنقطع التوبة حتى تطلع الشمس من مغربها" وحديث: ”أنا بريء من كل 
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الذي كان سائدا في تلك الفترة من تاريخ الأمة الإسلامية وما جاء فيها من تقسيمات لا 
بمكن أن نسميها دينيةً بل هي سياسية تم تحميلها الطابع الديني وهي ”دار الاسلام" و ”دار 
الكفر“» علما أن هذا الفهوم تاريخي بحت تم وضعه عندما كانت الدولة الإسلامية 
أقوى دولة في العالم» لكن هذا المعنى زال تماما مع زوال هذه الدولة وأصبح لا معنى له 
ولا عکن استعماله في مفرداتنا المعاصرة. 

بناءٌ على ذلك شاع استعمال الولاء الديني بالفهوم السياسي السلطوي في أدبيات 
المنظومة الفقهية» ثم عادت الجماعات الاسلامية السلحة في القرن العشرين والواحد 
ابن تيمية: ”لما قام رسول الله (ص) ينذر المشركين عن الشرك ويأمرهم بضده وهو 
التوحيد لم يكرهوا واستحسنوا وحدئوا أنفسهم بالدخول فيه» إلى أن صرّح يسبٌ 
دينهم وتجهيل علمائهم» فحيئذ شمّروا له ولأصحابه عن ساق العداوة. . فإذا عرفت 
هذا عرفت أن الإنسان لا يستقيم له إسلام - ولو وخد الله وترك الشرك - الا بعداوة 
المشركين والتصريح لهم بالعداوة والبغض كما قال تعالى في الآية (۲۲) من سورة 
المجادلة؛ فإذا فهمت هذا جيداً عرفت أن كثيراً من الذين یذعون الدين لايعرفونها - أي 
د و ا ل ا 
SS‏ 
الموضوعية التي أحاطت بهم؛ ولا يجب اعتبار تصرفهم دينا بالأساس. 

ا سوام ا ا 
ل o‏ ا ED‏ 
كلما سنحت الفرصة وواتت الظروفء رغم علم هؤلاء بأن الاحتكام للقمع السلطوي 
في محال الفكر ليس من الدين في شيء» لأن السلطة في التنزيل الحكيم من المتغيرات التي 


۱ رواه آبو داود )۲٤٣٥(‏ والترمذي .)١٠١515(‏ 
۲ ابن تيمية وابن عبد الوهاب» مجموعة التوحيد, دار الفکر» ۹ القاهرت» ص ۰۱۹ 


الدين والسلطة 


ينظمها قوله تعالى: لك الم ال لاس4 (آل عمران: ۰ ) ولا علاقة 
لها بالدين. وقد آورد ياقوت الحموي مثالاً على التصفية الجسدية في مدينة الرّي بين 
الشوافعة والأحناف من طرف والشيعة من طرف آخره ثم بين الشافعية والأحناف 
حتى أصبحت البلد كلها خراباً» كما صارت خراباً أو کادت بسبب عقيدة التکفیر کل 
من الجزائر نتيجة عشرية الجمر التي عاشتها بسبب الارهاب وأفغانستان والباكستان 
ومالي مؤخراً... والقائمة مفتوحة بسبب ازدياد التعصب للدين» والتوجه اللاعقلاني 
لبعض الأنظمة العربية فى سياستها التعصبية. 

إن هذا التحریف الخطير لفهوم الولاء الديني وما انح عنه من انزلاقات خطيرة أد 
إلى التكفير وسفك الدماء رمت بالأمة الإسلامية إلى حروب طاحنة ودامية لا ترحم 
كل طرف فيها یتحجج في سفكه للدماء بأنه يوالي الله ويدافع عن دينه ويتبرأ من أعدائه. 
فإذا كان كل فريق ما لديهم فرحون ویدعون ولاءهم للدين» فأیّهم أقرب إلى الحق وأيّهم 
أبعد عنه؟ وأیّهم أكثر ولاء للدين من غيره؟ 

للإجابة عن هذا السؤال يجب أن نتقرّب من المعنى الحقيقي للولاء الديني كما ورد 
في التنزيل الحكيم» كي تتضح بعدها لنا الصورة كاملة عن بنية الدولة المدنية. 


- الولاء الديني 
إن مفهوم الولاء الديني من المفاهيم التي تم تحريفها من قبل المنظومة الدينية التراثية 
لإضفاء شرعية على الطغيان السياسي الذي كان سائداً في الأمة الاسلامية بالاستدلال 
عجموعة من المرويات وبآیات من التنزيل تم توظيفها لخدمة الدلول السياسي السلطوي 
للولاء الديني وعلى رأسها هاتان الایتان: 

. - فلا يتخذ لسوت الکافرین له من دون لین من يَفْعَلُ لك لیس من 
الله في شَيْء. (آل عمران: ۸(« 

- ديا ها الذي ن اموأ لخدو الود وَالنصَارَى أَوْليَاء هم لاه بض وَمَن 
تم کم فإ منهُمْ إن الله لا هدي موم الاين (المائدة: ١ه).‏ 

وسيأتي بیان كل آية على حدة عند توضيحنا الفرق بين كل من الولاء السياسي 
السلطوي والولاء الديني. لأن معنى الولاء الديني يختلف تماما عن الولاء السلطوي» 
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انطلاقاً من القاربة العاصرة للتنزيل الحكيم والمفهوم المعاصر للدين الذي يحمل رؤية 
إنسانية تحمي حقوق الانسان وحريته وترعاهماء ولا تخدم أي مصالح سلطوية مهما 


أ- مفهوم الولاء الديني 

عا أن الولاء والبراء هما من صفات المجتمعات الإنسانية الواعية» فهذه التجمعات 
تحمل المصطلحات التالية: الأسرةء العشيرق القبيلة» الأمة» القومية» الشعبء الذهب» 
الطائفةء الحزب السياسي؛ الطبقة. ونؤكد أولاً الصطلحات التي يشترك بها معظم 
سكان الأرض وهی: الأسرة؛ الأمةء القومية» الشعب. أما الأسرة فإننا نرى أن الولاء 
والبراء فيها يتمثل في التراحم والتعاطف والود بين أفرادها ومساعدة بعضهم بعضا 
بغض النظر عن انتماءاتهم المذهبية والسياسية. والبراء هو الدفا ع عن أفراد الأسرة عندما 
تتعرض لظلم أو عدوان من قبل الآخرين والدفا ع بحسب الوسائل المتاحة في الصحافة 
والقضاء والكلمة الطيبة حتى السب والشتمء وكذلك تقديم المساعدات المادية لأفراد 
الأسرة بعضهم لبعض» وهو ما نسميه صلة الرحم. حتى إبراهيم (ع) م يمنعه التبرؤ 
من أبيه من الحزن عليه والحفاظ على علاقات الود معه. بينما الأمة فتعتبر بحموعة من 
الناس لهم سلوك موحدء إذ أتباع محمد (ص) هم أمة محمد لهم قبلة واحدة ويؤدون 
نفس الشعائر» وكل شيء يخص أتباع محمد (ص) بالسلوكات الشعائرية يدخل ضمن 
مفهوم الأمة المحمدية من أداء للحج والزكاة وإقامة الصلاة.ما فيها صلاة الجنازة التي 
میزها عن غيرها. والشعائر لا علاقة لها لا بالحكم ولا السياسةء وبالتالي فإنه يمكن 
للأمة أن تعيش في دولة واحدة أو في عدة دول. فأمة محمد (ص) تعيش في 51 دولة 
اسمها الدول الإسلامية» وفي دول آخری» أيضاً هناك بحموعات تنتسب إلى أمة محمد 
(ص) منتشرة عبر دول العالم كأوربا وأميركا... كما قد يندمج في دولة واحدة كل من 
الأمة والشعب فيكونان كياناً واحدا وقد تجتمع القومية والشعب في كيان واحد مثل 
فرنسا. لهذا فاننا قد بحد في دولة واحدة مجموعة أم متعايشة فيهاء وعکن أن تكون 
في بعض الحالات العلاقات بين الام فيها غير ودية» لكن ليس بالضرورة أن تكون 
عدائية أو عدوانية» لأن الشعاثر الدينية سلوكيات شخصية لا تتدخل فيها سلطة الدولة 
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بالسماح أو المنح» لأنها تدخل في إطار الحرية الشخصية للفرد. وبالنسبة للقومية فهي 
كما عرفناها سابقاً حموعة من الناس العاقلین تحمعهم وحدة اللسان» كأن تقول القومية 
العربية» أي أن العربية لسان بغض النظر عن أي أمة كان منتسبوهاء فهناك مومنون 
عرب ونصارى عرب ومؤمنون أتراك وموّمنون فرس. أي أن القومية لا تتعارض مع 
الأمة. فالأمة الواحدة فيها قوميات والقومية الواحدة فيها أم» والولاء في كل واحدة 
منها لا يتعارض مع الولاءات الأخری» فالولاء الأسري لا يتعارض مع الولاء الأثمي ولا 
يتعارض مع الولاء القومي إذ أن لكل واحد منهما حقله الخاص به ومفهومه الإيجابي 
الخاص به. والولاء في القومية يحفظ اللغة من الانقراض. والعلاقات بين القوميات هي 
علاقات تبادل ثقافي؛ لاعلاقات فرض لغة على أخرى. والولاء فيها أيضاً يساعد على 
نشر المراكز الثقافية والمدارس التي تعلم اللغات المختلفة. 

طالما أوضحنا ذلك فإنه يمكننا الرجوع إلى قوله تعالى : یذ اون الکافرین 
یه من دُون امن وَمَن یل لك فيس من الله في شَيْء. ۹.۰ (آل عمران: ۰6۲۸ 
لبيان المعنى المقصود منها. فقد فهمت المنظومة الترائية ة من هذه الآية على أن الولاء الديني 
يتم بالبراء أي معاداة الملل الاخری» وهذه القراءة التراثية مغلوطة كليةٌ ومتناقضة تماماً 
مع مفهوم الإيمان والرؤية الانسانية للدين. فقد كنا عرفنا سابقاً أن الحاكمية الإلهية بها 
فيها من قيم إنسانية تشمل فطرة الله التي فطر الناس و خلقهم عليها كي يتعاملوا وفقها 
لتشكيل مجتمع مدني» وقلنا إن الإنسان ينقاد إليها بكل طواعية ولا یحتاج أن تفرضها 
عليه أي سلطة سياسية للدولة بل خضوعها إليها يتم وفق سلطة ضميره الإنساني الذي 
يساعد على التعامل بأسلوب قيمي إنساني يتماشى مع القانون الطبيعي الذي خلق 
علیه» والذي يساعده على التحكم في جانبه الحيواني ما يجعله يتعايش مع الآخر في 
أي دولة مهما كان تنوع الأثم فيها والقومیات. لأن العامل المشترك الأهم في التعامل 
معهم هو القيم الإنسانية. 

فيتجلى دين الانسان في مارسته للقيم الإنسانية في تعامله مع الآخرء أما الشعائر فلا 
علاقة لها بالقيم. وتأتي على رأس هذه القيم الحرية التي تعتبر كلمة الله التي سبقت لكل 
أهل الارض» وحرية الانسان تتجلی في أبهى تمظهر لها عند رفضه النضوع للطغيان 
والرضى به وبالحفاظ على حريات الآخرين بعدم التعدي عليها في سبيل حصوله على 
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حقوقه الطبيعية. وهي العروة الوثقى التي تفرق بين الإيمان والكفر كما راا 
تعا ى : إلا را في لین قد تين هد من اي من یک بالطاغُوت ویس بالله 
فد استمسك بلْعرَرَة ال لا انفضّام لها ۰ (البقرة: 55؟). 

فالتقاطع الأفقي بين هذه الآية والآية (۲۸) من آل عمران یوضح لنا أن هذه الآية 
تبين أن الو لاء الديني يكون بأن يتخذ المؤمنون بعضهم أولياء ولا یتخذوا الكافرين 
أولياء» لكن لا يقصد فيها المؤمنون من الملة المحمدية كما ذهب إلى ذلك مفسرو 
التراث» بل المقصود من الآية الإيمان الوارد في الآية (۲۰۲) من سورة البقرة» أي 
الإمان بالله بمعنى الالتزام الطوعي بالقيم الانسانية عند التعامل مع الآخرين وعلى 
رأس هذه القيم الحرية. ذاك هو المفهوم الإنساني للإيمان بالله الذي حثت عليه الآية 
(۲۸) م نآل عمران» بدعوتها المؤمنين وفق هذا المفهوم للايمان بأن يكونوا أولياء مع 
بعضهم البعض بالتمسك بهذا الإيمان أي بالقيم وعلى رأسها الحرية في التعامل فيما 
بينهم» وعدم اتخاذ الكافرين وهم الرافضون التعامل بالقيم الانسانية والممتنعون عن 
احترامها واحترام حريات الآخرين» وهم الطغاة وأعوانهم والمؤيدون لهم لهذا جاء 
في هذه الآية قوله: #لايتخذ الوّمنون الكافرين أولياء من دون المؤمنين ومن يفعل ذلك 
فليس من الله في شيء. .. (آل عمران: ۲۸). نلاحظ هنا دقة التنزيل الحكيم كما 
عهدناها في كل مرة» فالكفر معناه الموقف العدائي الصريح ضد المؤمنين بالخرية وهم 
الطغاة وأعوانهم وآنباهم» ومن الطبيعي ألا يوالي المؤمنون من یتخذ منهم موقفا عدائيا 
صریحا آي معلناً بألا يجعلوهم أولياء ولا يقيموا معهم صداقات... فالآية توضح 
ضمنياً أن اتخاذ الکافرین أولياء سیساعد على انتشار الطغیان عند غياب التعامل بالقیم 
الانسانية وعلی رأسها الحرية. فولاء المؤمنين لبعضهم البعض بهذا الفهوم الانساني 
للإيمان وبراءتهم من الکافرین أي من الطغاة العادین لهم هو الفهوم الحقيقي للولاء 
الديني» أي أن الانسان يجب أن يوال کل انسان يوس فى فكره كقافة التعايل مع 
الآخر بقيم إنسانية مهما كانت ملته الدينية (أي أمته) ومهما كانت قوميته» لأن العامل 
الأساسي الذي ينبني عليه الولاء الديني هو موالاة الآخرين بالتعامل معهم بأسلوب 
قيمي يضمن للجميع حقوقهم وحرياتهم فیتحقق بذلك الاحترام المتبادل بين الجميع. 
ويتبرأ الإنسان من كل من یمن بأفكار الطغيان وقهر كرامة الآخرين وهضم حرياتهم 
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بظلمهم ومنعهم من حقوقهم. فهذا الفهوم القيمي للولاء الديني یبین لنا عالمية الدين 
الإسلامي وعدم تقوقعه في حدود زمانية وجغرافية أرادتها له المنظومة التراثية. وهو 
مفهوم يحفظ للانسان إنسانيته وكرامته ويصون حريته خاصة لأن الانسان يوالي 
بكل طوعية وكل قناعة كل من هو موّمن مثله بالقيم الانسانية ويتبرأ من كل من يؤمن 
بأفكار الطغيان والتعدي على حقوق الآخرين وحرياتهم. من هنا نستنتج مسألة في 
غاية الأهمية تتمحور حول العقيدة القتالية الفردية وعلاقتها بالولاء الديني. 


ب- العقيدة القتالية الفردية 


إن قناعة الإنسان وإعانه بالولاء الديني أي لعانه بضرورة الدفا ع عن قيمة الحرية» ینبع عنه 
موالاته لمن يتشارك معه في هذه القناعة أي يؤمن مثله بضرورة التعامل بالقيم الانسانية 
التي تحمي حرية الإنسان وكرامته وتضمن له حقوقه» كما تنبع عنه بالمقابل براءته من 
حقوقهم والتعدي على حرياتهم. هذا الإيمان يولد لدى الإنسان عقيدة فردية في رغبته 
في الوقوف في صفوف من يوؤمنون بأفكاره لنصرتهم في حال تعرضهم للتعدي من 
يؤمنون بأفكار الطغيان وينصرونها ويدافعون عنها. وهذا هو الجهاد في سبيل الله الذي 
نادى إليه الله عز وجل في محكم تنزيله وهو الجهاد في سبيل الحرية (حرية الاختيار في 
كل المستويات) التي تعتبر كلمة الله التي سبقت لأهل الأرض» فمحاربة الطغیان من 
أركان الرسالة الخاتمة التي جاءت لتنشر قيم الخير والحرية والعدل والساواة» وتحارب 
الطغیان.عا يتصف به من عبودية وظلم ولا مساواة. 

إن الانسان ولد حرأ ومن حقه الوقوف فى صف أخيه الانسان عندما يرى أن حريته 
تعرضت للتعدي من الآخر الطاغي الذي ارس الإكراه والعنف كوسيلة لتحقيق مطامحه 
ومطامعه الشخصية بسحق حريات الآخرين وحقوقهم. إن هذه المواجهة مهما كانت 
وسيلتهاء ابتداءً باللسان أو القلم أو التظاهر أو حتى بالسلاح في الحالات القصوی. 
فهي مواجهة مشروعة لأنها تتضمن محاربة الطغيان بكل أنواعه ونصرة للقيم الإنسانية 
التي جاء للدعوة إليها كل الرسل وجاء خاتم الأنبياء والمرسلين لتثبيتها. وقد جعل الله 
منها حاكميته الخاصة التي لا يحق لأحد الخوض فيها حتى لا يفتح الباب لأي سلطة 
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في أي دولة للتلاعب بها والتحکم في رقاب الناس باسم الدين. لأن العقيدة الجهادية 
للمؤمن تتمثل في دفاعه عن حرية الاختیار لدی الانسان مهما كانت ملته وعقيدته 
وقومیته وتو جهه السياسي وهي عقیدة شخصية فردیة. 

فالدفا ع عن حقوق الانسان والعمل على ذلك یستلزم أن تکون قناعة شخصية في 
فکر كل إنسان موّمن بالقیم الانسانيق فالانسان المؤمن بهذه القناعة له حرية التعبیر 
عنها عبادرة شخصية تحشد رغبته الحقيقية في نصرة القیم الانسانية والتصدي للطغیان 
والوقوف في وجهه. كما یستطیع أن یقوم بذلك في أي مکان یری فيه أن حقوق 
الانسان مهضومة ويرى أن من واجبه نصرتها والدفاع عنها بصفة فردية أو عن طريق 
تطوعه في النظمات الدولية حقوق الإنسان. لکننا لا نريد أن يفهم القارئ من كلامنا 
هذا أننا نؤيد كل العمليات الانتحارية التي یقوم بها البعض في سبيل نصرة قضاياهم 
وإيديولو جياتهم» لأن العمليات الانتحارية على نوعين: 

۱- عمليات فردية تعتبر جرد مبادرات شخصية يقوم بها أصحابها للدفا ع عن 
أفكارهم وقناعاتهم» وهي عمليات تكون نابعة من قرارات فردية آنية لأصحابها 
ولیست عن سابق إصرار وترصد. فإن مثل هذه العمليات تبقى خاصة ولايمكن الحكم 
عليها في سياق عام» لهذا نحن لا نعلق عليها ونرى أن حكمها على الله فهو وحده 
العا م بنوايا الأشخاص'. 

۲- العمليات الانتحارية النظمة» وهي عمليات تتم داخل خلايا تدريب خصصة 
لهذا الغرض» ونحن نعارض هذه العمليات بشدة لأننا نرى أن لا فائدة ترجى منهاء 
وتنتهي إلى طريق مسدود ولا تؤدي إلى أي تغيير. 

فهذه القناعة الشخصية النابعة عن الولاء الديني لا علاقة لها بالسلطة في أي دولة 
کانت» ولكنّ عملية الجهاد في سبيل الدفا ع عن الحرية يجب أن تكون منظمة وخاضعة 
لرقابة ولا تكون عشوائية وتلقائية» مثال ذلك تدخل حلف الناتو للدفا ع عن المسلحين 
من الشعب الليبي ضد قوات القذافي أثناء ا لحرب التي كانت دائرة بين الطرفين» فقد 
تصرفت قوات الناتو من منطلق الجهاد في سبيل الدفا ع عن حرية الإنسان ومنع انتهاك 
١‏ مثال على ذلك: الطيار الحربي السوري الذي ضرب طائرته الحربية بطائرة حربية اسرائيلية وانفجرتا معا 

عام ١71‏ بقرار فردي آني منه ودون أي أوامر من قيادته. 


الدين والسلطة 


حقوق الاإنسان في ليبيا بعدما رأت الطغيان والجبروت الذي كان عارسه القذافي الذي 
كان يخر نفسه جاكما إلها علی شعه: فقهره مدة أريعين سنة» ولا آراد الشعب التحرر 
من طغیانه وجبروته واجهه بالقتل فما كان لحلف الناتو إلا الوقوف في صف هذا 
الشعب الذي أراد أن یسترد حریته السلوبة منه دهرا من الزمن. لهذا نحد منظمات 
حقوق الإنسان العالمية منظمات غير سياسية ولا تخضع لأي سلطةء وحتى الحكومية 
منها تخضع للقوانين الدولية حقوق الانسان التي وضعتها منظمة الأمم التحدة. 

فقد أصدرت الأم المتحدة الإعلان العالمي لحقوق الإنسان في ٠١‏ ديسمبر 
۸ الذي تضمن البادی الرئيسية للحقوق المدنية والسياسية والاقتصادية 
والاجتماعية والثقافية والحريات الفردية. بحيث تبنت الأمم المتحدة من المبادئ ما 
ساعد على تشريع القوانين التي تكفل حقوق الإنسان في كل دولة على حدةء وأبرمت 
بعض المعاهدات التي أضفت شرعية على هذه القوانين. وتضطلع لحنة حقوق الانسان 
التابعة للأثم المتحدة بإعداد مسودات هذه المعاهدات وتوافق عليها الجمعية العمومية 
للأم المتحدة. وكانت الأم المتحدة قد تبنت عام 977١م‏ المعاهدة العالمية للحقوق 
المدنية والسياسية» والمعاهدة العالمية للحقوق الاقتصادية والاجتماعية. وقد وفرت هذه 
المعاهدات الغطاء والحماية القانونية للكثير من الحقوق التي نص عليها الإعلان العالمي 
لحقوق الانسان. وتبنت معاهدات أخرى» منذ ذلك الوقت» قضايا مختلفة مثل معاملة 
السجناء» ووضع اللاجئين» وحقوق المرأة» وحقوق الطفل... كما تراقب اللجان 
الدولية التابعة للأثم التحدة التي تعرف باسم هيئات المعاهدة» عملية تنفيذ معاهدات 
حقوق الانسان في كل دول العالم» بحيث أنه في حين ساور هذه اللجان الأممية شك في 
حدوث انتهاك لحقوق الانسان في هذه الدول فإنها تعمل على تعيين فريق أو شخص 
لدراسة الأمر وتلزمه بتقديم تقرير بشأن هذا الأمر» وعند اكتشاف تقارير الأم المتحدة 
عن مشاكل معينة تطلب ممارسة ضغط دولي على حكومة ما حتى ترضخ وتقوم بحل 
هذه المشكلة عساعدة الأم المتحدة. والغريب أن موتمرات الفقه الإسلامي وضعت 
شرطاً لقبول میثاق حقوق الإنسان متمثلاً في إخضاعها لضوابط الشريعة التي وضعها 
الفقهاء منذ قرون غابرة» ما يجعل هذا الیثاق جرد حبر على ورق لأن بحث الحرية 


۱ انظر الإعلان العالمي الحقوق الإنسان. 
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الدولة المدنية 


مفقود تماماً فى كتب الفقه كما رأينا؟؟؟ 


س المواطنة (الو لاء الوطني) 


يحرص فقهاء المنظومة الترائية ومن تبعهم من مفتين وزعماء الجماعات والأحزاب 
الإسلامية السياسية من وصلوا أو يطمحون للوصول إلى سدة الحكم على التأكيد على 
توجهاتهم الأيديولوجية المبنية على فكرة نصرة الدين الإسلامي وفق مفهومه التراقي 
ومعاداة ومحاربة كل آخر لا يدين بهذا الدين مهما كانت ملة هذا الآخر أو توجهه 
الديني أو الأيديولوجي» مستندین على قوله تعالل: ی این اموأ لا تحذوا 
یود والتصازی هلاه بغض وَمَن تلهم کم همغن اله لا تهدي 
مر الظالينَ) (المائدة: ۱ مما أنتج في الدول الاسلامية حتمعات مريضة نفسیا 
ومشتتة أيديولوجياً وضائعة دينياًء لا تعرف كيف تتعامل مع الا خر وفي أي اطار تسیر 
علاقتها معه آبالولاء أم بالبراء» خاصة وآن التفسیر الترائي لهذه الاية يقف كسد منیع 
أمام التعامل مع الاخر بولاء؟ 

تعتبر هذه من بين أهم الاشکالیات التي تحد الشعوب الاسلامية نفسها مرتبكة 
أمامهاء وتقف بسیبها عاجزة عن تحدید نوع العلاقة التي يجب أن تبنیها مع الآخرء 
ونوع الشعور الذي يجب أن تنبادله معه» لأن عليها أن تقيم علاقة مع الآخر في ظل 
العولة والعالمية التي تفرض نفسها بشدة وفي ظل احتياجها الضروري في التعامل مع 
الآخر سياسياً واقتصادياً وفكريا... لهذا نرى أنفسنا ملزمين بإزالة هذه الإشكالية التي 
تفرض نفسها بإلحاح بإعادة قراءة الآية ومقاربتها مقاربة معاصرة تتو تتوافق مع التطور 
الحاصل في العا لم في كل المجالات» واس فح الد ا 

بين الشعوب على اختلاف مللهاء انطلاقاً من مفهوم الشعب كما رأيناه والذي ينبني 
أساساً على أنه التجمع الذي يقوم على أساس العيش المشترك في ظل نظام سياسي واحد 
في منطقة جغرافية واحدة تسمى الوطن. والشعب مصطلح ورد في التنزیل الحكيم مع 
محمد (ص) لأنها المرحلة التي وصلت فيها الإنسانية إلى تشكيل الشعب» و لم يرد ذكر 
مصطلح الشعب في التنزيل الحكيم قبله (ص). فالشعب هو التجمع الانساني الأكثر 


رقیاً إذ يأتي في مرتبة فوق الأمة وفوق القومية والفرد فيه هو المواطن» أما أول مرة 


1١ 


الدين والسلطة 


تشكل فيها شعب في شبه جزيرة العرب فكان بعد الهجرة النبوية» عندما وصل النبي 
(ص) إلى يثرب كتب الصحيفة مع اليهود وكتب فيها أولاً أن المؤمنين أمة واليهود مق 
وأنهم متساوون في الحقوق والواجبات» وأن السلطة فيها للنبي وللمؤمنين. نلاحظ 
هنا آمر في غاية الأهمية يتجلى في أنه أطلق على أتباعه (ص) اسم أمة واليهود اسم آمقه 
والجميع يعيشون في منطقة واحدة هي يثرب وساوى بينهم في الحقوق والواجبات. 
وهكذا نستنتج أن ول شعب بالمفهوم الدعقراطي تشكل في بقعة يثرب. لذا فان مفهوم 
الشعب ينبني أساساً على "الولاء الوطني“ أو ما يسمى ”المواطنة“» وهو ولاء لا يتناقض 
لا مع الولاء الأممي ولا القومي ولا الديني خاصةً. ولنأخذ مثالاً على الشعب سكان 
الولايات المتحدة الأميركية: 

۱- هناك مجموعة من المسلمين المؤمنين هم من أمة محمد ولاؤهم الامي للأمة 
المحمدية. 

۲- جزء من هولاء قوميتهم عربية» ويتكلم العربية في بيته والإنكليزية في 
عمله» ولا تعارض في ذلك» وولاوه في البيت للغته الأم» وجزء آخر تركي وآخر 
فارسي.. 

۳- هوّلاء جميعهم مواطنون في أميركا وهم جزء من الشعب الأمي ركي» وولاؤهم 
السياسي والمصلحي للولايات المتحدة الأميركية» لأن مصلحة شعب أميركا عندهم 
فوق مصلحة أي شعب آخر. ونرى أن لا تناقض آبدا بين هذه الولاءات الثلاثة. وقس 
على هذا في كل دولة من دول العالم. 

إن العلاقات بين الشعوب هي علاقات مصالح» والولاء فيها للمصالح» والبراء من 
هذه الصالح. وليس بالضرورة أن يكون عدوانياًء حيث يمكن أن تكون هناك علاقات 
ودية وقد تكون غير ودية» لكن أساس العلاقات بين الشعوب هي المصالح المتبادلة 
والسلام أما حالة الحرب فهي حالة شاذة وليست قاعدة للعلاقات. 

لكن المشكل يظهر عندما تتحول الولاءات الأقل مرتبة من المواطنة» وهي الولاء 
القومي والأثمي» إلى ولاءات استئصالية متعصبة. فتصل العلاقات بين هذه الولاءات إلى 
ور ی و اا رت 
تتطور الأمور عند التعصب لتصل إلى صراعات وعنف شدیدین. ومن أسوأ آنواع 
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الدولة المدنية 


الولاءات عندما تضيق دائرة الولاء الامي المنفتح في الأصل على الولاءات الأخرى 
ليتحول إلى تعصب مذهبي وسياسي كما نراه عند الإخوان المسلمين لدى مذهب السنة 
وعند حزب الله لدی مذهب الشيعة حيث يظهر عندهم التعصب المذهبي والسياسي 
على أشده . فهذا الولاء لا ینتج عنه - إن وصل إلى السلطة - إلا دولة إقصائية استبدادية 
بامتياز. وقد عرف التاريخ هذا النوع من الولاء الاستتصالي البحت جسد! في النازية 
الأمانية على عهد الهتلرية النازية؛ والشيوعية الماركسية التي ركب السلطة فيها أشخاصاً 
باسم طبقة العمال والفلاحين» ولكن عملياً أصبحوا الأغنياء الجدد. بالاضافة إلى ذلك 
نحد الولاء المذهبي هو الأساس الذي انبنت عليه الدول الاسلامية عبر تاريخهاء وکتب 
التاريخ تشهد ما عاناه الا خر الخالف فکریا وسیاسیا لمن كان يملك في يده زمام السلطة. 
فالولاء الذهبي السياسي التعصب مهما كان نوعه یقوم على أساس أن تحل طبقة مکان 
آخری في الامتیازات ولا علاقة لشعار الساواة بذلك. فكل الحركات التي سمت 
نفسها ثورية في القرن العشرين» والتي تسمي نفسها إسلاموية في القرن الحالي ليس 
هدفها المساواة إطلاقاً» وإن كان هناك مساواة فعلاً فهي المساواة بين المخالفين جميعا 
في الاضطهاد. لأن هدفها هو الوصول إلى السلطة والتمسك بها بأي طريقة يقة» وانطلاقا 
من ذلك نحدها بالضرورة استبدادية بامتياز. لذا فإننا نرى أن أسوأ أنواع الولاء والبراء 
هو الذي وجد في الحركات الدينية السياسية» وفي الحركات الطبقية التي تسمي نفسها 
ثورية» لأنها تشترك في صفة أساسية هي إدعاء تمثيل الناس بالقوة رغم أنوفهم حيث 
تعرض الوصاية عليهم باسم الشرعية الثورية أو باسم الشرعية الدينية (أيديولوجية 
الحاكمية)» وهي بطبيعتها تبني إيديولوجيتها على الطغيان مهما كان نوعها. لهذا فان 
الولاء الديني عندما يتحول إلى ولاء مذهبي أو حزبي يصبغ بصبغة التعصب ويفقد 
المعنى الحقيقى له لأن الولاء الديني في حقيقته قناعة فردية تنبني على علاقة شخصية 
بين الانسان وربه» ولا يجب أن يحمل أبداً طابع التعصب كما لا يجب أن تكون له 
علاقة بالسياسة والسلطة حتى لا تعمٌ الفوضى في الدولة لأن مفهوم الدين كما عرفناه 
مفهوم لا يجب أن يخضع أبداً لحسابات متصلة بالصراع على السلطة. وعليه يجب أن 
نقول إِنَّ بإبعاد مفهوم الولاء الديني عن السلطة يمكن أن تتحقق الدولة المدنية الديكقراطية 
الليبرالية أي دولة المواطنة. 
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الدين والسلطة 


أ- مفهوم المواطنة (الولاء الوطني) 
0 مین فرتم تاد اسر يوان اول على ان نی الذؤلة اه نية "سلامة الشعب 
يقة المثلى ومبدأ عادل أساسي لا یضل من أخذ به بأمانة قط*۱. ومعنى ذلك 

4 ل 0 
من السوولیات الاجتماعية التي يلزم عليه تأديتها بعيداً عن الولاء الديني أو القومي 
أو الامي. وعلى هذا الأساس فإن مهمة الدولة المدنية الدعقراطية الدستورية تكمن 
في ضمان حقوق كل أفراد المجتمع بغض النظر عن القومية والدين والجنس والفكر 
والتوجه السياسي» إذ يجب أن تضمن حقوق وحريات جميع المواطنين باعتبارها دولة 
مواطنة تقوم على قاعدة ديمقراطية هي الساواة بين الواطنین فى الحقوق والواجبات. 
وينبثق من ذلك وجوب توفر ولاء أقوى من كل الولاءات السالفة الذكر هو الولاء 
الوطني؛ وهو ولاء ينبني على الانتماء إلى الوطن. لهذا نحد الموسوعة العربية العالمية تعرّف 
المواطنة أو الولاء الوطني بأنه "اصطلاح يشير إلى الانتماء إلى وطن""؛ وفي قاموس علم 
الاجتماع تم تعريفها بأنها ”مكانة أو علاقة اجتماعية تقوم بين فرد طبيعي ومجتمع سياسي 
(دولة)» ومن خلال هذه العلاقة ا ا 
وتتحدد هذه العلاقة بين الفرد والدولة عن طريق القانون* 

فالواطن في الدولة اديه له حقوق ی كح تال رطاف ا وهذه المواطنة 
لصيقة كلية بالدولة المدنية» فلا دولة مدئية بدون مواطتت ولا مواطنة بدون دولة مدنية. 
وبذلك نقول إن الواطنة لا تتحقق الا في ظل دولة مدنية دعقراطية تعددية دستورية 
تصون كرامة المواطن وحريته في ممارسة معتقداته وأذ فکاره بالشکل الذي يؤمن به في 
إطار الدستور الذي أقرّه الشعب. والجدير بالذكر أن أكثر دولة عربية بعدا عن الفهوم 
المعاصر لدولة المواطنة والمواطن هي لبنان» لأن الولاء الوطني فيها شبه غائب» وفي 
المقابل نجد الولاء الطائفي هو المسيطر عليها. أما في كل من سوريا والعراق» فإن أهم 
١‏ جان لوك الحكم الدني, ترجمة ماجد فخري» اللجنة الدولية لترجمة الروائع الإنسانية» ۰۱۹۹ ص 
۲ ل 
۳ محمد عاطف غیث, قاموس علم الاجتماع دار العرفة الجامعية للنشر والطبع والتوزيع» ۰۲۰۰۰ بيروت» 

۰.۵٩ ص‎ 
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الدولة المدنية 


منجزات حزب البعث هو القضاء تماما على مفاهيم: الوطنء المواطن والولاء الوطني؛ 
وأوبجد غوضا عن .ذلك الولاء للطائفة وللسخص بعد أن كانت ماتان الدولتات قد 
خطت خطوات نحو المجتمع المدني في الخمسينيات» حيث قام بتقسيم المجتمع فيهما 
إلى طوائف ما خلق الطائفية وا نتج الولاء للطائفة وللشخص مما أذى إلى ظهور ظاهرة 
الحاكم الاله. فألغيت تماماً حرية الأفراد في الدولتين لأن حکامها الآلهة بأنظمتهم 
الطاغية وضعوا نقطة على حرف الحاء ذ في الحرية وحولوا شعبيهما إلى قعطیع. أما في إيران 
فالولاء الوطني منعدم تماما لأن الولاء فيها للشخص حصراً (الحاكم الإله المعصوم). لهذا 
فإن دیعومة المواطنة والمشاعر الوطنية المخلصة تحاه الدولة تتعمق في دكومة الدولة الدنية 
ليس فقط في الحرية السياسية وإنما في الديكقراطية اللييرالية بشكل أساسي» لأن المواطنة لا 
تتحقق في الدولة الاستبدادية التي قاعدتها العنف والقمع والارهاب بدلا من المواطنة. 
وبالتالي فان العلاقة بين الدولة المدنية والمواطن أساس بناء المؤسسات المدنية الدعقر اطیق 
وأساس هذه العلاقة هي الحقوق والواجبات بحرية» وحماية مصالح المواطنين التي تعتبر 
نواة مصالح المجتمع والدولة. فبدون حرية لا يمكن صيانة حقوق المواطنين» وبدون 
حرية لا يمكن للمواطنين القيام بواجباتهم تجاه الدولة. فالاحترام المتبادل يؤدي إلى 
الالتزام من قبل المواطن تجاه الدولة» ويؤدي إلى حماية الدولة خقوق المواطن. 

إن المواطنة كمفهوم معاصر لا يمكن أن تتحقق إلا في ظل دولة دعقراطية ليبرالية 
و ا ای ی 
إليها ویساهمون في تطویرها مقابل ما یتمتعون به من حقوق وضمان لحرياتهم بكل 
أنواعها فیها (الدينية» الفكرية» السياسية العرقية» الجنسية» الفكرية. ..). فالمواطنة 
تعمل على رفع الخلافات والاختلافات الواقعة بين مكونات المجتمع والدولة في 
سياق التدافع الحضاري» وتذهب إلى تدبيرها في إطار الحوار عا يسمح بتقوية خمة 
المجتمع وتعلق المواطن بوطنه ودولته» وتدفعه إلى تطوير وطنه والدفاع عنه آمام الملمّات 
المختلفة. فتفعيل حق المواطنة في المجتمع هو الآلية الفعالة للحد من الفتن والصراعات 
الطائفية والعرقية والعنصرية في أي مجتمع على قاعدة المساواة وعدم التمييز» لأنهاء 
كمبدأ دستوري» لا تلغي عملية التدافع والتنافس في الفضاء الاجتماعي» بل تضبطها 
بضوابط الوطن ووحدته القائمة على احترام التنوع» بحيث تسعى بوسائل قانونية 


۶:۱۰ 


الدين والسلطة 


وسلمية للإفادة من هذا التنو ع في تمتين قاعدة الوحدة الوطنية» حتى يشعر ابشمیع 
أن مستقبلهم مرهون بهاء وأنها لا تشكل نفياًالخصوصياتهمء وإنها مجالاً للتعبير عنها 
بوسائل منسجمة ووفق ناموس الاختلاف المراعي لافاق العصر ومكتسبات الحضارة. 
من هنا تتعمق قوة الارادة الوطنية لتحقيق الاستقرار والسلام والازدهار في الداخل» 
ی الو د عية" التي 

أن تكون في فكر كل مواطني الدولة المدنية باقتناعهم بضرورة الدفاع عن الوطن 
في حال تعرضه لعدوان خارجي أو داخلي. وعليه فإن الولاء الوطني» الذي يعتبر شعورا 
وجدانیاء هو الذي يدفع بالإنسان إلى الاستماتة في الدفا ع عن وطنه عندما يترجم هذا 
الولاء إلى عمل يبلوره الوعي إلى تجسيدات عملية تعبر عن حب الوطن والاستعداد دوما 
للتضحية في سبيله والإخلاص له والعمل من أجل رقيه وتقدمه والدفاع عنه في حال 
مواجهته للمكاره والمحن. 


ب- العقيدة القعالية اطحماعية أو عقيدة الدفاع عر الى طب 
و ع عن 


مر 3 


نرجع الآن إلى قوله تعالى : یبا الذي اموأ لا کح و اوه وَالنَصَارَى أوله هم 
أولياء بض وَمَن یلم نکم قه مهم إن الله لا يدي الْقَوْمَ الظالين) (المائدة: ۱) 
لتقديم مقاربة معاصرة للآية تتماشى مع التطور الذي تشهده العلاقات بين الشعوب في 
ظل المتغيرات العالية والعولمةء لنفهم المعنى الحقيقي القصود. من الاية وذلك بالرجوع 
إلى الآيتين اللتين قبلها في قوله تعالى: ران اخکم تیم ال الله ولا ی هرهم 
ارم أن يفوك عن تغض ما آنزل اله لك فان تا الم ما يريد الله أن يُصيَمُ 
عض ذُنُوبِهِمْ و كثيرًا من اناس لَفَاسقُونَ * أفحكم الجاهليّة ون وَمَْ أَحْسَنٌ من الله 
کا م يُوقنُونَم (المائدة: 0-49 ه) . فالأية (4) تبون أن الله طلب من النبي (ص) 
أن یحکم عا آنزل إليه بأن يتبع التشريعات التي جاءته في الرسالة التي أوحيت إليه وألا يتبع 
آهواء خصومه. لکن من هم الذين حذره من اتباع آهوائهم خشية أن یفتنوه عمّا جاءه 

من الحق؟ هؤلاء تفصح عنهم الآيتان قبل هذه في قوله : ويا علی آارهم بعیتی ان 


ر معا ان دنه من اقزره وتا الیل فيه دی ونور فص ها ين من 
التوْرَاة وَهُدّى وَمَوْعَظَة من * و فل الیل بَا لاله فيه ومن لم کم 


الدولة المدنية 


E‏ اوك هم الْفَاسقُونَ4 (المائدة: 4 -47). إذ تبين هاتان الآيتان أن اليهود 
والنصارى هم المقصودون في الآية )٤۹(‏ وهم الذين طلب من النبي (ص) عدم اتباعهم في 
الحكم لأنهم كانوا فاسقین, لهذا أردف قوله في الآية : لون کر من الس لفاستون» 
بقوله في الاية التي بعدها أي الآية (۰ ه) من نفس السورة #إأفحكم بل ليبين أن 
حكم الجاهلية هو الفسق بعينه. وقد كنا بنا في كتابنا هذا أنه تم وصفهم بالفسق لأنهم 
امتنعوا عن الحكم بشريعة موسى بل كانوا يحكمون بأهوائهم؛ ومعنى ذلك آنهم كانوا 
يستبيحون كل ما يسمح لهم بتحقيق حقوقهم الطبيعية دون مراعاة للقيم الإنسانية لهذا 
تمت تسميتهم بالفاسقين . وبناء على ما ثم ذكرة. مكننا أن نفهم اذا جاء بعدها قوله في الآية 
(١5)من‏ نفس السورة: ا 
َؤْليَاء عض ومن یت کم همهم إن اله ل هدي القَْمَالظالمين». فبعد أن حذر 
لله عز وجل النبي (ص) من اتباع حكم اليهود والنصارى لحكمهم بالفسق وابتعادهم 
عن شريعة موسى وطلبه منه الحكم ما بين يديه من الرسالة» فها هو يطلب من المؤمنين اتباع 
النبي (ص) بعدم موالاتهم لهولاء الخصوم لأن ذلك سيحدث الفوضى والفرقة والتشتت 
في المجتمع النبوي» لأن موالاة المؤمنين من مجتمعه لهم سيؤدي بهم إلى الامتناع عن اتباع 
حكمه (ص). ونحن نعلم أن دولة النبي (ص) كانت دولة فتية وحدئية النشأة وبحاجة أن 
يلحم المؤمنون من دولته حوله» ولكي يتحقق ذلك كان يجب أن يلتزم الجميع بأحكامه 
ويكونوا كلهم تحت إمرته حتى تتحقق قوة هذه الدولة الفتية. وهنا نستنتج أن هذه الآيات 
من سورة المائدة هي من القصص المحمدي الذي توّخذ منه العبرة فقط لأنها تاريخية 
وليست تشريعأء ولا علاقة لها بالولاء الديني» بل هي مرتبطة مباشرة بالولاء الوطني» 
أي بوجوب تحقق هذا الولاء الذي يعتبر العنصر الأساس لتماسك خمة الدولة وترابطها 
وتراص بنيانها. وإلا كيف يفسر قوله تعالى: : ليا يها اناس لا خلفتاکم من ذکر وی 
وَجَعَلْناكُمْ شُعُوًا وَقَبَائلَ َعَارَهُوا...4 (الحجرات: ۱۳) ويبقى ساري المفعول إلى يومنا 
هذاء مع وجود شعوب كثيرة فيها اليهود وفيها النصاری» وفيها ملل أخرى... وبعضها 
عدو والبعض الآخر صديق؟. 

فالولاء الوطني هو الذي يدفع الفرد في حال تعرض و طنه (الدبار) للعدوان إلى 
النهوض والدفاع عنه كما جاء في قوله تعالى: اذد للُذينَ اون بأنّهُمْ ظلمُوا وان 


۰:۱۷ 


الدين والسلطة 

عّی تضرمع لمدیرالذین خر جوا من دارهم بغثر حن إلا أن وا رتا ...6 
(الحج: ۹-.4( . لأن الديار فرط رال طم قد یگن صر كإبارة موناکو وقد 
یکون کر کالو لایات اا الأمرر يكية؛ والانسان بدون دیاره أي وطنه تائه في 
ده أمته ومهما كانت قوميته» لأن الانسان بحاجة إلى وطن (دیار) 
يعيش في ظله ویتمتع فيه بكل حقوقه ويؤدي بالمقابل الواجبات الفروضة عليه لتحقیق 
الانسجام والوحدة فيه» ويدافع عنه بالنفس والغالي عند تعرضه للتهديد لأن تعرض 
الوطن للخطر يؤدي إلى تعرض حياة الأفراد فيه للتهدید والخطر ایضاء ودفاع الإنسان 
عنه دفا ع عن نفسه وأسرته وأهله وحياته. وقد عبّر التنزيل الحكيم بدقة عن مسألة 
وجوب الدفاع عن الوطن وأن العلاقات بين الشعوب مبنية على احترام كل دولة طرية 
الدول الا خری وحدودها الجغرافية وسیادتها في قوله تعالى : یلماع الذین 
بوک في الڏين ویر کم من ديار كم أن یرومم ونفُسطوا لَه إن اله ثحب يُحبٌ 
القسطينَ هماع ین اکن اين وآخرج رگم من دارم وا 
على إخْرَاجكمْ أن تلم ومن بوهم فأ ولىك هم اون (الممتحنة: -4). فأما 
الآية الأولى فتبين أن العلاقة يجب أن تکون ودية وسلمية بين الدول في حال احترام 
كل واحدة لسيادة الدول الأخرى وحدودها الجغرافية» وطلب أن تنبني العلاقة على 
العدل والبر فيما بينها لتحقيق التوافق الدولي والانسجام بين الشعوب حتى تتمكن من 
التمه بكل أنواع التبادل التجاري والثقافي والتعليمي... وما تثريه هذه التبادلات على 
كل شعب لتحقیق رغد العيش لها حميعاً والساهمة في تطویرها على کل الستویات. 
واد از افا طون لك اي بخان لجار وكا عل وا أخرى وهو ما عبّر عنه بقوله: 
وخر جو کم من ديَارِكُمْ وَظَاهَرُوا علی إِخْرَاجكخ 4 لأن ديار الإنسان هي وطنه 
ومن تعدی عليه وحاول إخراجه منه فيحق له معاداته ومحاربته بشتى الطرق لمنعه من 
استعماره أو إخراجه من وطنه. ويصبح في هذه الحالة دفاعه عن وطنه دفا ع عن وجوده 
وحياته» وهذه هي العقيدة القتالية الجماعية التي نجدها عند كل شعب يشعر أن وطنه 
مهدد بقيام آفراده بالدفاع عنه والتصدي للهجوم الموجّه ضدهم. وهكذا فإن القتال 
SST‏ 
قتالاً في سبيل الله ولكنه قتال مشرو ع أقره التنزيل الحكيم. 


۰:۱۸ 


الدولة المدنية 


هذه العقيدة الجماعية يعبر عنها في العصر الحالي بالتجنيد الالزامي في صفوف 
الجيش الوطني للدولة في حال حصول العدوان على الوطن (الديار)» وأفراد المجتمع 
مهما كانت مللهم أو قومياتهم ملزمون بالنهوض للدفاع عن وطنهم (ديارهم) ضد 
العدی لأن الولاء للوطن أو المواطنة يفوق كل الولاءات الأخرى ويعلوها مرتبة. ولا 
يمكن للدولة المدنية أن تنشأ وتزدهر بدون هذا الولاء فهو الركيزة الأساسية التي تساعد 
عوامل كثيرة على ثباتها وهي الديمقراطية واللييرالية؛ فينعم فيها الفرد بكل حريته ويتمتع 
فيها بكل حقوقه» فينتفض بكل قوته للدفاع عنها عندما تستدعي الضرورة ذلك. 
فالانسان عندما يكون في دولته المدنية ينعم بحياة سعيدة يتمتع فيها بكل حقوقه ويشعر 
فيها بانتشار ثقافة الحرية والعدالة وممارستها الفعلية في المجتمع» فإنه ملزم بالدفاع 
عن وطنه ضد كل أنواع العدوان لأن سلامة وطنه (دياره) سلامة لحياته وحياة أسرته 
واستقرار لها. 

هنا نحتاج إلى الوقوف وقفة تأمل في مصطلح ”أهل الذمة“ الذي نجده متداولاً كثيرا 
في محال السياسة الشرعية في المنظومة التراثية» والذي كان يستعمل كمصطلح لتمییز 
الأقليات الدينية في الدولة الإسلامية. فالمصادر التاريخية تشير إلى أن بدايات استعماله 
كانت في فترة الدولة المحمدية لما كتب إلى أهل نحران» فقد كتب لهم: ”ولنجران 
وحاشيتها جوار الله وذمة محمد النبي رسول اللهء على أموالهم وأنفسهم وأرضهم 
وملتهم وغائبهم وشاهدهم... وكل ما تحت أيديهم من قليل أو كثير» لا يغير آسقف 
من أسقفيته ولا راهب من رهبانيته ولا كاهن من كهانته... ولا يطأ أرضهم جيش» 
ومن سأل منهم حقاً فبينهم النصف غير ظالین ولا مظلومین...۱.۳. وقد آقر عمر بن 
الخطاب نص خالد بن الوليد إلى أهل الحيرة» علماً أنه قد جاء فيه ما جاء في كتاب 
النبي (ص) لأهل نحران". ونلاحظ هنا أن هذا الصطلح تم من خلاله التمييز بين أفراد 
المجتمع من مسلم وغير مسلم (مسيحي» يهودي...)» وما نتج من أحكام تبعت هذه 
التقسيم كمسألة الجزية» وكذلك عدم مشاركتهم في القتال للدفاع عن الوطن لأن 
دفعهم الجزية مقابل تمتعهم بحقوقهم الدينية والاجتماعية في الدولة وحماية أمنهم 


۱ ابن سعدء الطبقات» ج ۰۳ ص ۲۸۷ . 
۲ أبو یوسف» اطفراج» دار العرفة ۱٩۹۷۹‏ بیروت» ص ۰.۷۹۷۸ 


۶۱۹ 


الدين والسلطة 


فيها. فدفعهم الجزية يعفيهم من مهمة القتال للدفاع عن الدولة» والذي يقوم بهذا الدور 
هم المسلمون» وحين يقوم الذميون بالقتال للدفاع عن الدولة فإن واجب دفع الجزية 
يسقط عنهم. وهذا التقسيم نراه تاريخياً ولا يصلح استمعاله في عصرنا الحاضر لأنه 
يناقض مفهوم المواطنة التي ينبني على التساوي في الحقوق والواجبات في الدولة المدنية» 
فهذا الصطلح ينفي صفة الواطنة عن الأقليات» وان كان الفقهاء في عصرنا يرفضون 
الاعتراف بذلك كما ردٌ يوسف القرضاوي معلقا على استياء غير المسلمين من استعمال 
هذا المصطلح في الدولة الإسلامية بقوله: ”يجب أن نراعي هنا مقاصد الشار ع الحكيم» 
وننظر إلى النصوص الجزئية في ضوء المقاصد الكلية» ونربط النصوص بعضها ببعضء 
وهاهو القرآن يقول: إلا يناكم اله این یلو کم في این وَل خر جوكم 
من دیا کم أن روم وسطوا هم إن الله يُحبٌ قطي (المتحنة: ۸. فهذا هو 
الأصل» وهو الدستور. إذا وجدنا أهل الذمة اليو م يتأذون من هذه الکلمة (أهل الذمة) 
ويقولون: لا نريد أن نسمى أهل الذمة بل نريد أن نسمى (مواطنین). فبماذا نجيبهم؟ 
وجوابنا: أن الفقهاء المسلمين جميعاً قالوا: إن أهل الذمة من أهل دار الإسلام» ومعنى 
ذلك بالتعبير الحديث أنهم "مواطنون؟ فلماذا لا نتنازل عن هذه الكلمة (أهل الذمة) 
التي تسوءهم ونقول: هم ”مواطنون“» في حين أن عمر تنازل عمّا هو أهم من كلمة 
الذمة» تنازل عن كلمة (الجزية) المذكورة ذ في القرآن» حينما جاءه عرب بني تغلب“ '. 
ونحن نرد على القول إن امتعاض غير المسلمين؛ أو كما يسميهم الفقهاء 03 
الكتاب)» من تسمية الذميين امتعاض واستياء في محله. لان هناك فرقاً شاسعاً بين 
مصطلحي ”الذميين“ و”المواطنين“» ون كان الكلام السابق للشيخ القرضاوي لا 
یصرح بالفرق بنهمافي غا لجاراةتقدم فک السياسي فى العام قال لذمة 
في كتب التاریخ الاسلامي يتم اعتبارهم مطلقاً مواطنين لأن التعارف عليه آنذاك أن 
الواطن هو المسلم فقط بدليل أنه في حال دخوله في الاسلام كانت تسقط عنه الجرية 
وتفرض عليه بالمقابل الزكاة كما يصبح فرضاً عليه القتال في سبيل الدفاع الوطن. وهذا 
يبين إلى أي مدى ۸ يتم اعتبارهم "مواطنین" ولهذا كان يسمى الحاكم يومها ”خليفة 
السلمین" أو ”أمير المؤمنين* مع ما في اللقب من تميبز ديني يدعو إلى جعل المسلمين 


.۵۱ القرضاويء غير المسلمين في الجتمع الإسلامي, مكتبة وهبةء ۱۹۹۲ القاهرة» ص‎ ١ 


۰۲۰ 


الدولة المدنية 


(بالمفهوم الترائي) أو المؤمنين من أمة محمد هم فقط الذي يتمتعون بكل حقوق المواطنةء 
وعلى رأسها المشاركة في الحياة السياسية للدولة كتقلد المناصب السياسية فيها والقتال 
للدفا ع عنها. وهذان الحقان لم يتمتع بهما الذميون في أي دولة من الدول الإسلامية 
فقط لأنهم لم يتم اعتبارهم مواطنين. إذ لا يستقيم إطلاقاً أن يكون زيد مواطناً وذميا 
في نفس الوقت. 

على هذا الأساس نحن نرى أن هذه التسمية هي اصطلاح تاريخي محضء لأن كتاب 
النبي (ص) لأهل نحران صدر منه كقائد للدولة لضبط مجتمعه وجاء تصرفه من مقام 
النبوة وفق الشروط الموضوعية للدولة الفتية التي كان ينشئهاء وجاء تصرفه اجتهادا منه 
ثم تبعه في ذلك عمر بن الخطاب للحفاظ على هذه الدولة الحديثة النشأة» لكن الفقهاء 
فيما بعده حولوا هذا الاجتهاد النبوي الرحلي الظرفي إلى تشريع وضمنوه في كتبهم 
مع أنه لا عکن اعتباره من الرسالة الحمدية مطلقاء ومن غير العقول الاعتماد عليه 
في التشريعات المعاصرة التي تسیر فيها الدول نحو التطور لبناء مجتمعات مدنية تحت 
ظل الدعقراطية التي تنفي كل الفوارق بين أفراد المجتمع وتسمح لهم بالحصول على 
كل حقوقهم.عا في ذلك مشاركتهم في الحياة السياسية وقتالهم في سبيل الدفا ع عنهم 
وطنهم في حال تعرضه للعدوان من أي طرف. 
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۶۲ 


السلطة العشريعية 
(أولي الأمر سکم) 
تمثلها المجالس النتخبة 
,عختلف مستوياتهاء 
وتتمئل مهمتها في 
اخلال تقییدا وإطلاقا 
والتشريعي في اضانب 
الانساني في النهیات. 
وبالتالي لها الطاعة 


(الانقیاد الطوعي) لیس 
لذانها بل لتشريعاتهاء 
ولا هملك أداة الااکراه. 
وهي السلطة الوحيدة 
التي تملك حق فرض 
الضرائب وضبط عملية 
إنفاقها. وتتقید هذه 


التشريع في المحرمات. 


السلطة السفيذية 
هي السلطة التي تملك أداة 
الإكراه» وتتمثل في مختلف 
أجهزة الجيش والامن 
والشرطت وتقوم بجباية 
الضرائب وادارتها وحق 
صرفها في شتی الخدمات» 


وتمثلها كل وزارات الدولة. عمسضسجعلم 


سياسات الدولة الداخلية 
والخارجية. وهي تستعمل 
أداة اللإإكراه بواسطة القوانين 


والتشريعات الصادرة عن 2 


السلطة التشريعية (أولي الأمر 


السلطة لا یحق له إصدار أي 
مراسيم تشريعية بغض النظر 
عن شكل النظام السياسي في 
الدولة. 


الدولة المدنية وفق أسس 
مهمتها إدارة الحياة الدنيا دون العدخل في عقائد أفراد الحتمع وحياتهم الشخصية 


إسلامية 


لطة المجتمع 
(سلطة الأمر بالعروف والنهي عن النکر) 
تملك هذه السلطة حق مراقبة السلطات الثلاث الأخرى 
(التشريعيةء التنفيذية والقضائية). ولا تملك آداة الاکراه 
لأنها تتمثل في وسائل الاعلام والتعبیر احر .عختلف أنواعها 
كجمعيات الأطياء بلا حدود ونقابات العمال والجتمعيات 
الأهلية غير الربحية مثل جمعيات حماية المستهلك» و حماية 
حقوق الانسان» وحقوق الطفلء وحقوق المرأة» وجمعيات 
الرفق بالحيوان.. وقي المجال السياسي الذي يعتبر المستوى 
الأعلى» مارس أحزاب المعارضة مهمة الأمر بالمعروف والنهي 
عن المتكر ولان مهمة هذه السلطة تكمن في حماية بنود میثاق 
العالمية وميثاق المواطنة وقوانين الدستور قي المجتمع» فإنها 
محمية من عدم التعرض لها في مهمتها عن طريق الدستور 
الذي يكفل لها بدوره الحماية. وحق الحصول على المعلومات» 
وهي أحسن آلية للأمر بالمعروف والنهي عن النکر توصل إليها 
الانسان حتى الآن. مع الإشارة إلى أن الدول العربية لم تتمکن 
المجتمع الأهلي والمجتمع المدني لكن على درجات متفاوتة 
بينها حسب التطور التاريخي لكل واحدة منها. 


الدين والسلطة 


احاغة والاستنتاجات 


إن تأسيس أي دولة هو نتاج اجتهاد إنساني بحت يساير التطور التاريخي للإنسانية» بحیث 
يتم هذا التأسيس عوافقة الشعب في الدولة على الخضو ع لسلطة دولته الواقعة ضمن 
رقعة جغرافية معينة» على أن تضمن له هذه الأخيرة بالقایل حقوق كل آفراده وتؤمن لهم 
العيش الكريم في ظل الحرية والکرامة والأمان» باحترامها بنود المواثيق والدساتير (النظام 
الأساسي) التفق علیها بينهماء مع إثبات سعیها لاحترامها وتطبیق القوانین لتحقیق الصالح 
العام للمجتمع دون تمييز بين آفراده سواء من ناحية اللة الدينية أو العرقية أو القومية... لأن 
الجميع متساوون آمامها في الحقوق والواجبات والجميع مطالبون باحترام واجباتهم» وأن 
يكونوافي مستوی الالتزامات التي بينهم وبين الدولة والمواثيق التي آقروا وعاهدوا عليها 
من جهة أخرى لضمان استقرار الدولة وتطورها. لكن سلطة أي دولة في أي مكان وأي 
زمان قد تتخذ قرارات أحياناً تكون خاطتةٌ» وأحياناً تكون غير صا حة زماناً ومكاناً کان 
تكون متجاوزة زماناً أو مستوردة مکانا ولا تتماشی مع متطلبات الشعب. ونحن نعي 
تماماً أن ذلك وارد» فالنبي ( ص44 (من مقام النبوة) رغم أنه كان نبي الله وخاتم أنبيائه إلا أنه 
وقع في أخطاء تت معاتبته عليها ومطالبته بتعديلها بواسطة التعليمات التي جاءته من ربه 
والتي تمت أرشفتها في القصص المحمدي في التنزيل الحكيم لبيان أن القرارات السلطوية 
قد تكون صحيحة أحياناً وقد تكون أحیاناً أخرى خاطتةٌ. لكن المشكلة تدشأً عندما تتبنى 
الدولة أيديولوجية دينية تدافع عنها وتعزوها للدين الإسلامي مباشرة بتقديمها على أن أيديولوجيتها 
فقط هي التي تمثلها. وهنا حين تخطئ السلطة - وأخطاء السلطة تكون في بعض الأحيان 
وخيمة العواقب - فان هذه الأخطاء الخطيرة تلصق بالدين مباشرة فيذمٌ الدين الذي هو 
في الأصل بريء من هذه التجاوزات. 


نز 


الدين والسلطة 


إن أي دولة إذا تم بناؤها وفق أيديولوجية ماء مهما كانت» كأن تكون فكرة 
لفلسفة وضعية ماء فإن سقوطها سيتم إرجاعه لفشل هذه الفكرة كما حدث للاتحاد 
السوفييتي وفلسفته المادية الماركسية التي رأينا في مواقف عديدة في كتابنا عدم 
صلاحيتها لبناء دولة مدنية وذلك وفق ما صاغها لينين وبنى دولة أيديولوجية عليهاء 
وذلك وارد لأنها فكرة من وضع الإنسان وقد تنجح كما قد تفشل بحيث يرد الفشل 
إلى أصحابها. لكن عندما يفشل نظام سياسي يتبنى الدين الإسلامي كأيديولوجيا 
لبناء دولته فان النقد يوجه مباشرة إلى الدين» فيصبح محل التجريح بحيث يتم إرحاع 
الفشل إلى مصدره المباشر وهو الله عز وجل - تعالى عن ذلك وتنزه - وال الرسول 
(ص)»ء وهذا الواقع حاصل ويحصل مع الحركات الإسلامية السياسية التي تسعى 
للوصول أو وصلت إلى الحكم كما هو الحال في مصر حالياً مع جماعة الإخوان 
المسلمين. فتقيدهم بأحكام السياسية الشرعية المتعارف عليها في النظومة التراثية 
الفقهية وحرصهم على تطبيق حرفية النصوص یجعلهم يهملون مراعاة تیدا أن 
التاريخ يسير إلى الأمام وأن نصوص الفقه وسياسته الشرعية متجاوزة زمانا ومكانا 
ولا تصلح لبناء دولة مدنية معاصرة تحترم فيها كل الحقوق والحريات» لأنها وضعت 
ضمن أطر سياسية مرحلية معينة ولا يمكن إلا أن تكون تاريخية فقط لا أكثر. ما 
يجعل كل الأخطاء الناتجة عن سياساتهم تلصق بالدين» لأنهم تبتوا للدين المفهوم 
الترائي الأيديولوجي المرحلي القصي للاخر ولا يمكن أن تنشأ عن سياساتهم إلا 
ديكتاتورية الأكثرية (بعد أن وافقوا أخيراً على الرجوع إلى صناديق الاقتراع)» التي 
ستهضم حقوق الأقلية وتحرمها من حريتها باسم الدين كما يعرفوه هم ومنظومتهم. 
وكما فعلت إيران في دولة ولاية الفقيه. ولا عکن لهم الخروج من هذا المأزق إلا إذا 
أصبحوا طرفاً في بناء الجتمع المدني. 

إن الدين الاسلامي الذي تم ختمه بآخر الرسالات والرسل لا يكن أن يكون إلا 
ديناً عالیاً وصاحاً لكل زمان ومكان» وبالتالي فان التعريف الإيديولوجي التراثي 
المنشور في كتب الفقه وأصوله وسياسته الشرعية لا يتناسق أبداً مع مفهومه الذي جاء 
في التنزيل الحكيم كما حاولنا إيضاحه في كتابنا هذا. فالدين أوسع من أن تشمله 
دائرة أيديولو جية ما و تحعله يدور فيها كحلقة مفرغة من كل العاني الجميلة التي جاء 
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الناتمة والاستنتاجات 


بها من احترام القيم الإنسانية واحترام حقوق الإنسان وفكره وعلى رأس كل ذلك 
احترامه حرية اختيارات الانسان وقراراته. فالله عز وجلء ولأنه وهب للإنسان ملكة 
التفكير» فقد جعله حرا حتى يتمكن من استعمال فكره بكل حرية» ووضع فيه قانون 
الطبيعة الذي يساعده على ممارسة قيمه والحصول على حقوقه دون المساس بحريات 
الآخرين. ذاك هو مفهوم الدين الذي يصلح أن يكون عالياً لأنه يتعامل مع الانسان 
من منطلق إنسانيته دون النظر إلى قوميته أو عرقه أو ملته الدينية» لأنه دين يسع كل 
الإنسانية التي خلقها لعمارة الأرض» وجعلها مختلفة طالما أن الاختلاف ينشأ من 
حرية الاختیار. وبهذا یصبح هذا الاختلاف اختلاف تنو ع ولیس اختلاف خلاف؛ 
إذ یسمح للجمیع عمارسة حرياتهم بكل استقلالية. فينشأ من هذا التنوع الابداع 
الذي يقدم عمارة جميلة ومبهرة للأرض ویحفز الانسانية المتلكة لحريتها لعقدم 
كل ما هو جمیل فیها في كل الجالات» ویسمح لها بالتقدم دائماً نحو الافضل. وفي 
خلال مسیرتها التطورية هذه تحتاج الانسانية إلى مقاييس قيمية تتعامل بها وتسير 
علیها في مسيرة تحقیق الرقي المنشود نحو إعمار الأرض» ومذه القاییس هي القیم 
الانسانية التي فطر الله الانسان عليهاء أي القانون الطبيعي الذي جبله عليه» وتمثل 
المرجعية الأخلاقية للإنسانية وهي محتواة في الحاكمية الالهية التي لا يحق لأحد 
مشاركته فيها. ففي نهاية المطافء العا لم عبارة عن دول ختلفة الملل والتوجهات 
السياسية والفلسفية والقوميات... لكنها جمیعا تجتمع تحت مرجعية أخلاقية واحدة 
هي القيم الإنسانية التي يجب أن يتعامل بها الجميع لتحقيق السلام والتقدم» وهي 
الغاية الأساسية التي جاء لأجلها الدين. وكي يتحقق هذا السلام يجب أن تكون هذه 
الدول مدنية ترعى هذه المرجعية في معاملاتها مع بعضها بعضاً من جهة» وترعاها بين 
أفراد شعبها من جهة أخرى» ولتحقيق ذلك فهي تحتاج بالإضافة إلى میثاق العالمية» 
میثاق مواطنة يعبر عن خصوصيتها ويساعدها على ضمان نجاحها في مهمتها في 
بناء دولة مدنية مستقرة لتضمن لكل الأفراد حقوقهم وحرياتهم» وتطالبهم بالمقابل 
باحترام ميثاق المواطنة (الولاء الوطني) الذي یلزمهم بالدفا ع عن وطنهم (ديارهم) 
في حال ما سوّل لأي طرف كان من داخلها أو خارجها تهديد أمنه وسلامته. 
وعليه فان دراستنا هذه أوصلتنا إلى مجموعة من الاستنتاجات» آخرها وجود ميثاقين 


مت 


الدين والسلطة 


اثنين هما: میثاق العالية في الإسلام» وميثاق الواطنة. فهذان الميثاقان يضمان زبدة 
كل الأفكار والاستنتاجات التي تم التوصل إليها. وهما النتيجة التي تمثل القمة الهرمية 
للاستتتاجات الأخرى» وعلى هذا الأساس سنقوم بعرض كل الاستنتاجات التي توصلنا 
إليهاء ثم نقدم في الملحق للقارئ الكريم الميثاقين منفصلين كلاً على حدة» وهما يحققان 
في حال الالتزام بهما السلام في العلاقات الدولية والاستقرار الوطني داخل الدولة 
الواحدة. 


أولاً- استنتاجات الباب الأول 


-١‏ إن طروحات الحاكمية الإلهية التي تم طرحها في القرن العشرين من قبل حركات 
الإسلام السياسي المعتدلة والتطرفة لا معنى لها اطلاقاء بل حصل فيها تعد وتجاوز 
خطيران على الحاكمية الالهية ععناها الذي قدمناه فى كتابنا هذا والذي نراه مطابقا 
لسري الك رک کما تدعیه هذه اط كات في آبجدیات آیدیولوجیتها الى تبحث 
عن غطاء شرعي لها باستعمال الدین الاسلامي. 

۲- لقد تمخض عن القراءة المؤدلجحة لفهوم الحاكمية» أن تم جعل القرارات التي 
اتخذها النبي (ص) لتسيير دولته وعلاقاته مع الآخرين في حال السلم والحرب جزءا من 
الحاكمية الإلهية» فأصبحت قراراته تبعا لهذا الفهوم مقدسة وواجبة التطبيق والاتباع 
مع التهديد والوعيد بالنار لمن يحيد عنها أو يخالفها ولو بعد أربعة عشر قرنا إن ۸ 
نقل مائة وأربعين قرناء حتى صارت الأحاديث السياسية تستعمل كدليل لتبرير أي 
سلوك سياسي مثل السيف المسلط على رقاب الناس؟» مع أن الحقيقة التي يتهرب من 
الاعتراف بها كل الفقهاء؛ هي أن كل القرارات التي اتخذها (ص) والتي لها علاقة 
بالسلطة والدولة والقتال» والموجودة بكثرة في كتب الفقه والحديث والسياسة الشرعية» 
لابمكن اعتبارها دينا بالأصل لأنها قرارات اتخذت من مقام النبوة وليس من مقام 
الرسالة» وبذلك فهي ليست حجة لأحد ولا على أحد والأسوة فيها غير مطلوبة أصلا 
لأن هذه القرارات صادرة عنه (ص) كقائد ولها بعد تاريخي فقطء والأمر نفسه ينطبق 
على القرارات التي اتخذها الصحابة والخلفاء الأربعة من بعده (ص) والتي تم جعلها 


Al 


الخائمة والاستتاجات 


اجتهادات إنسانية لرجال كانوا فى مناصب قيادية فكانوا ملزمين بالاجتهاد وفق ما 
تمليه عليه مناصبهم» وهى قابلة للنقد والمراجعة'. 

۳- يفترض المنهج البديل الذي نقدمه من خلال طرحنا المعاصر للحاكمية أن يضع 
العقل المسلم على بداية طريق واضح العا م بالسماح له بالتشريع لنفسه دون الوقوع 
تحت سيطرة الفقه الإسلامى الذي يحتل مكانة أعلى بما يستحق في مجتمعاتناء وذلك 
بإعادة ترتيبه في الإطار الذي يستحقه وهو الاطار التاريخي لا أكثر» ومن ثم حرید 
الفقهاء من السلطة التي اكتسبوها من ورائه وسمحوا لأنفسهم بناءً عليها بالتحكم 
في رقاب الناس» بوضعه في المكان الذي يليق بهم وهو الافتاء في الشعائر فقط دون 


١‏ وردت رواية لعمر بن الخطاب في حديث طويل عن قصة الشورى بعد طعنه (ع)» ونقتطع هنا جزءا 
فقط منه لطوله وهو الذي يهمنا هناء وهو الجزء الخاص ما أوصى به عمر بن الخطاب صهيبا وهو 
على فراش الموت فقال له: ”...صل بالناس ثلاثة أيام» وأدخل علياء وعثمان والزبير» وسعداء وعبد 
الرحمن بن عوف» وطلحة ان قدم» وأحضر عبد الله بن عمر ولا شيء له من الأمرء وقم على رووسهم» 
فإن اجتمع خمسة ورضوا رجلا وأبى واحد» فاشدخ رأسه أو اضرب رأسه بالسيف» وان اتفقوا 
أربعة فرضوا رجلا منهم وأبى اثنان فاضرب رووسهماء فإن رضي ثلاثة رجلا منهم» وثلاثة رجلا 
منهم فحكموا عبد الله بن عمرء فأي الفريقين حكم له فليختاروا رجلا منهم فإن لم يرضوا بحكم 
عبد الله ابن عم فكونوا مع الذين فيهم عبد الرحمن بن عوف» واقتلوا الباقين إن رغبوا عما اجتمع 
عليه الناس"(انظر کتاب: عشمان بن عفان» للدکتور علي الصلابي» ص ۰۷۹-۷۸ نشر دار البعان 
الاسكندرية» ۲۰۰۲). فهل عکن لهذه الرواية أن تکون قدوة وهل عکن تسمیتها دینا؟ طبعا لا ولا 
تعتبر أكثر من تصرف إنساني وقرار احتهادي سياسي بحت ليس له أي امتداد تشريعي أو ديني» بغخض 
النظر عمَا ان صحت أم لا كما یحاول البعض من حماة المنظومة الترائية من ابطال صحتها لأنها رویت 
من قبل آبي مخدف في کتابه "الشوری وهولاء من جهلهم یحاولون تكذيب الراوي لأنهم یرون أن 
هذا الکلام لامکن أن يصدر عن عمر بن الخطاب» متناسین تماما أنه كان حكوما بثقافة عصره وهذه 
التصرفات كان متعارفا علیها یومها من قبل القادة والحكام» ودلیل ذلك حديثه الذي یو کد کلامنا وهو 
في نفس السياق» بحيث جاء فيه عنه (ع):“... آمهلوا فان حدث لي حدث فلیصل لکم صهیب ثلائا 
» فمن تأمر منکم على غير مشورة من السلمین فاضربوا عنقه“. وهذا الحديث رواه البخاري ولا 
اختلاف لدیهم في صحته وذکره ابن حجر في فتح الباري (ج۷/ص5۸). فهذا التصرف من عمر لو 
قسنا عليه في العصر الحديث نحد أن ستالين طبقه على مخالفیه في اللجان المركزية بالقضاء عليهم» فهل 
نعتبر ستالین قد اقتدی بعمر ؟؟؟ الحقيقة آننا لا نقصد من کلامنا هذاء لا ذع عمر ولا مدحه ولا غرضنا 
أن نبين أن قرارات النبي (ص) کقائد من مقام النبوة والقرارات السياسية للخلفاء وقادة الجيوش لايمكن 
اعتبارها دینا تماماء بل هي اجتهادات سياسية قابلة للقبول والرفض. وحالیا لا تؤخذ بعين الاعتبار إلا 
في الدراسات التاريخية ما يؤكد ما أثبتناه في کتابنا هذا من أن الدین لا علاقة له بالسياسة مطلقاء وأن 
ما حصل في النظومة الترائية من خلط مقصود بينهما إنما جاء للتحكم في رقاب الناس ومصاثرهم. 


YY 
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أن يكون لهم الحق في التدخل في السلطة التشريعية (أولي الأمر) وما يصدر عنها من 

تشريعات لأن ذلك من اختصاص السلطة التشريعية (أولي الأمر) ولا دخل للفقهاء فيها. 
أي أن هناك قانوناً فى الدولة يصدر من المجالس التشريعية النتخبة عختلف مستوياتهاء 
ما يحقق إلغاء ازدواجية الفقه والقانون. 

-٤‏ تبين لنا من خلال دراستنا أن رحمة الرسالة المحمدية عالمية وشملت الإنسانية 
جمعای اح و الإعدام التي كانت سائدة في الشرائع السابقة لها 
ما عدا عقوبة قتل ”النفس بالنفس" کحد أعلى في عقوبة القتل العمد» كما آلغت كل 
العقوبات الجسدية في هذه الشرائم وأبقت على عقوبة حسدية واحدة هي عقوبة 
الفاحشة العلنية كحد اعلی لكنها وضعت شروطاً قاسية جداً لتطبيقها بحيث تكفي 
شهادة واحدة في قتل النفس بينما المطلوب أربعة شهداء في الفاحشة العلنية. وعلى هذا 
الأساس تمت تسميتها بالزنا وهي ممنوعة في كل بلاد العالم» وتختلف عقوبتها من بلد 
لآخر وكلها لا تصل إلى الجلد» وهذا صحيح. أما عقوبة قطع اليد بالعنی الفيزيولوجي 
التعارف عليه في النظومة الفقهية فمفهوم غير وارد إطلاقاً في التنزيل الحكيم لأن ما 
جاء فيه يتعلق بعقوبة السجن (كف اليد) وليس غيرهاء أما هذا المفهوم الجائر والقاسي 
فقد تم وضعه من قبل الفقهاء الذين حولوه إلى دين مع أنه لا يتعدى أن يكون أكثر من 
مفهوم مرحلي مرتبط بالستوی المعرفي المجسد الذي كان سائدا آنذاك. 

ه- عالمية الرسالة المحمدية تتجلى من خلال المفهوم المعاصر الذي طرحناه 
للحاكمية» والممثل في التقسيم الثلاثي لها من: الحاكمية الإلهية (الحرام بین)؛ الحاكمية 
(الإلهية - الإنسانية4 (أمور مشتبهات) والحاكمية الانسانية (الحلال بین)» وذلك 
لأن كل قسم منها يجسد العالمية أحسن تحسید. فالحاكمية الإلهية حددت المحرمات 
وحصرتها وفصلتها ومن ثم أغلقت باب الاجتهاد فيها كلية لا بزيادة ولا بنقصان» 
وهي محترمة في أغلب دول العالم. وكذلك الأمر بالنسبة للحاكمية المشتركة (الإلهية - 
الانسانية) من خلال بيانها للمنهيات المذكورة في التنزيل وتوضيحها لها بحيث حددت 
الجانب الالهي من هذه المنهيات وسمحت للجانب الانساني بالاجتهاد فيها وفق ما 
یتناسب مع ظروف حیاته و حاجاته ومتطلباته دون الحاجة إلى أي قیاس. ونجد کل دول 
العا لم - بدون استثناء - تقونن النهیات وتنظمها حسب ما يناسب مجتمعاتها. وكذلك 
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بالنسبة للحاكمية الانسانية التي تسمح للاجتهاد الإنساني بتقييد الحلال وإطلاقه حسبما 
يتماشى مع متطلباته بدون أي قياس» فتنظيم الحلال ليس دينا بالأصل. والتشريعات 
الانسانية قاطبةٌ ارس ذلك دون استثناء» وكل ما هو إنساني ينطبق عليه (تتغير الأحكام 
بتغير الأزمان) وهو الجانب الحنيفي» وهذا ينطبق على معظم محتويات كتب الفقه التي 
نحد فيها ما يطلق عليه (تقييد المطلق وإطلاق المقيّد) والذي لا يعتبر أكثر من اجتهاد 
في تنظيم الحلال كما فعل النبي (ص) وما بعده من الخلفاء ثم اجتهادات الفقهاء من 
بعدهم فهذه كلها آمور حسبت على الدين في كتب الفقه مع أنه لا علاقة لها به بل هي 
احتهادات سياسية توؤخذ بعين الاعتبار للتأريخ فقطع ولا يحق لأحد تطبيق ما جاء فيها 
باسم الدين لأن ذلك يجعل من الدين الإسلامي متجاوز تاريخيا وذلك غير صحیح 
فعالية الرسالة المحمدية موجودة فعلاً في كل بلاد العالم ولا علاقة قة للأمر يعدد الدول 
ونوع النظام فيها أو صغرها اوعظيهاء قبي تی فى امارد موناكر على ر ا 
تتحقق في دولة الصين على کبرها. ومن خلال ذلك نری مصداقية قوله تعال: نات 
وه للدي حنيهًا فطرة ال اي قطر لاس علا لا ديل لیا َلك ای اقب 
وَلَكنٌ َر ناس لا یعون (الروم: ۳۰ 

5-الخاتمية في الدین الاسلامي بحلت في ختمه عز وجل للمحرمات و تفصیلها» 
فالحرمات جاءت محملة في التنزیل الحكيم في الایات الحکمات» كما جاء تفصیلها 
فيه في آیات التفصیل التي لا هي حکمة ولا متشابهة. وبذلك نها ووضحها بانه لا 
تدخل في نطاق الاحتهاد الانساني لأنها مر قطلة ار باطا و ةا بالأمر الالهي الابدي 
الشمولي» وعليه فإنه عز وجل لا يسمح فيها بأي تبديل سواء بالزيادة أو بانقصان, لأن 
فيها تتجسد الحاكمية الإلهية حصراء وعلیها ينطبق قوله تعالى : یا یا الذین منوا انقوا 
a‏ 0 ۰۲ 

- الجانب الإنساني في الحاكمية (الالهية - الإنيائية) يطل في النواهي» التي 

الم ل ل وإنسانية من ناحية 
ظروف ممارستهاء وهو الجانب المتعلق بالتشريع لضبط المنهيات وتنظيمها بالسماح أو 
المنع حسبما يتوافق مع متطلبات المجتمعات واحتياجاته. وهذا التشريع مارس في كل 
دول العالم قاطبةٌ ومتغير الأحكام من مجتمع لآخرء لأن المنهيات تختلف تشريعاتها 


۹ 
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حسب الزمان والمكان والشروط الموضوعية. ومن خلال ذلك تتحقق عالمية الرسالة 
المحمدية لأن هذه التشريعات لا علاقة لها بالنظام السياسي أو الانتماء الأيديولوجي 
للدول, و لاحاجة لنا لراي الفقه فیها. 

۸- تعمل الحاكمية الانسانية على الاجتهاد في التشریم لتقييد الحلال واطلاقه حسب 
متطلبات الجتمعات وظروفه واحتیاجاته, لان امحلال (حق طبيعي) لا بارس إلا مقيداً 
لضمان قیم العدل والساواة في المجتمع» ومن خلال التشریعات الانسانية تتجسد عالية 
الرسالة المحمدية لأن کل دول العا لم» بغض النظر عن نظامهاء تقوم بالتشریع لنفسها في 
تقييد الحلال أو اطلاقه وفق ما يضمن ضبط مجتمعاتها وضمان مستوی معيشي محترم 
لأفرادها. وما على الباحثين أو الشککین في ذلك إلا الاطلاع على قوانین مختلف دول 
العا م للتأكد من ذلك. 

-٩‏ إن تقسیم أنواع الأحكام التشريعية في أصول الفقه إلى بنود خمسة ممثلة في: 
الحرام؛ الکروه المندوب» الواجب والمباح» مجرد تقسيم تاريخي بحتء جاء محاولة 
إنسانية من قبل الأصوليين لتنظيم الأحكام الفقهية الكثيرة المتناثرة في كتب الفقه» 
ومحاولة منهم لإزالة التناقض فيما بينهاء لذا فهي لا يمكن أن توصف بأكثر من محاولة 
متجاوزة تاريخياً ولا عکن الاعتماد عليها في عملية التشريع للمجتمعات المعاصرة. 
وقد سعینا في دراستنا هذه إلى تقديم تقسيم جدید لأنواع الأحكام التشريعية مستمدٌ من 
التنزيل الحكيم وممنهج لأنه يزيل كل الخلافات الوجودة في الأحكام الفقهية الموجودة 
في كتب الفقه والتاریخ. فهو تقسيم ثلاثي دقيق جاء على النحو التالي: الحرام مثلاً في 
الحرمات كما بيّناها (الحرام بین)» والحلال مثلا في كل شيء ماعدا المحرمات الالهیق 
ولاعارس إلا مقيّدا (الحلال بيّن)» وما بينهما وهي المنهيات ثنائية الجانب أي لها جانبين 
(إلهي - إنساني) وبينهما (أمور مشتبهات). أما الواجب فممثل في الشعائر ولا علاقة 
له بالتشريع ويكون حسب الاستطاعة. من هذا المنطلق يستحسن بنا مراجعة كل كتب 
الفقه عبر مر التاريخ لحذف کل المحرمات المضافة فيها إلى حرمات كتاب الله والضرب 
بها عرض الحائط لأن أغلبها - مع الأسف الشديد - فيه التعدي الواضح على الحاكمية 
الإلهيةء وفيه جرأة على الله تظهر بشكل جلي في مقولة ابن قيم الجوزية عندما سمّى 
المفتي ”الموقع عن الله“ وهذا أكبر بهتان على الله فحتى الدول التي تسمى العلمانية ل 
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تنعدٌ على الله إلا بعضها في قوننتها للزواج المثلي» إذ يعتبر التعدي الوحيد الذي تجرأت 
به على المحاكمية الإلهيةء أما في كتب الفقه عندنا فحدّث ولا حرج عمّا فيها من تعد 
صارخ وفاضح على حاكمية الله بزيادة عدد المحرمات على حرمات الله رغم حصره 
لها وإغلاقه باب الاجتهاد فيها. 

-١ ٠١‏ تعتبر الشعائر العلاقة قة الرو حية بين الانسان وربه وهي ليشت قا . وهي كذلك 
عالية الانتشار ولکنها تختلف من ملة إلى أخرى» بحیث أن لكل ملة شعائرها الخاصة 
بها مثل الامة الحمدية التي تتمیز شعاثرها عن غیرها من الملل ولا علاقة لها بالتشریع 
إطلاقاً لأنها لايمكن عرضها لا للاستفتاء ولا للتصويت ولا یحق لاي سلطة مهما كانت 
التدخل فيها بالمنع أو الا کراه علیها. لأن الشعائر تمثل الواحب والالتزام الطوعي الذي 
يرتبط به كل نسان مع ربه في علاقنه به عز وجلء بحيث توتی حسب الاستطاعة 
ویصدق فیها قوله تعالى: فا موا الله ما اتمه (التغاین: 5 وقوله تعالى: لا 
یکلف الله تفشا الا وْسْعَهًا.. .4 (البقرة: ۲۸). 

۲۱ - مفهوم مقاصد الشريعة كما بيه الشاطبي ووضع تقسیماته الخمسة من حفظ 
للدين» ثم العقل» ثم النفسء ثم العرض, فالال أخيرأء تقسیم لا معنی له لان طرحه 
هلامي فضفاض» وهذا الوضو ع یحتاج إلى دراسة خاصة به لبيان خطته لأن القصود 
بالدین هنا هو حفظه وفق الفهوم التوارث عليه في کتب العقيدة والفقه الحشوة بالکثیر 
من الأحاديث الغلو طة كأحاديث الغيبيات» و أحادیث السياسة والحرب والتي لا تعد 
دینا بالاصل حتی وان صحت. ويأتي عند الشاطبي في القاصد التي يجب الحفاظ 
علیها. وهذا تقسیم قمعي لانه یضع العقل في المرتبة 2 الثانية وبالتالي يمنع عنه کل بحاوز 
للمفهوم الترائي للدين ویطلب منه ضمنياً الانصياع له وفي ذلك حجر على العقل 
الإنساني وتضييق لأفقه المعرفي باسم الدين. 


ثانياً- استنتاجات الباب الثانى 


۱- الصفة الأساسية للدين - أي دين - هو تدخله في حياة الانسان الشخصية» وخاصة 
في سلوكياته الشخصية في كل جالات الحياة. وان م يحمل هذه الصفة فهو ليس بدين 
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أصلاً. والدين يتدخل في حياة الناس عن طريق ممارستهم إياه وانقيادهم له بكل طوعية 
لا بالعنف أو الإكراه» بل عن طريق القناعة الشخصية برغبة الإنسان الكاملة بذلك. 

۲- انطلاقاً من هذه الصفة الأساسيةء فان الدين لا علك أداة الإكراه (لا إكراه في 
الدين)» و نما يعتمد على القبول طواعية بتعليماته» ويعتمد فقط على سلطة الضمير. لذا 
فان حرية الاختيار بالنسبة للدين هي قدس الاقداس» وهي كلمة الله العليا التي سبقت 
لكل أهل الأرض. والحرية هي العروة الوثقى التي تجمع الاعان بالله من جهت أي 
الانقياد الطوعي له بكل قناعة» والكفر بالطغيان من جهة آخری» أي رفض كل أنواع 
الإكراهات التي تمارس على الإنسان مهما كان نوعهاء لأنها تحاول منع تحقق كلمة الله 
في الأرضء وبالتالي تسعى لحرمان الناس من حرية الاختيار في حياتهم وامتلاك زمام 
آمورهم وبالتالي سلبهم حق امتلاك مصيرهم بين أيديهم. لهذا كلما كان حقل حرية 
الاختیار كبيرا في مجتمع ما كانت كلمة الله فيه عالية خفاقة وذات قيمة معتبرة» وکلما 
صغر هذا الحقل كانت كلمة الله متدنية في هذا المجتمع وانتشر فيه الظلم» وهذا هو 
المقياس الذي يقاس به رقى المجتمعات ومدى إنسانيتها أو العكس. 

۳-تتمثل مهمة الدين في هداية الناس إلى الجنة وإبعادهم عن النار .عل: إرادتهم» 
وبالتالي فان أطروحة الثواب والعقاب فى الدين من اختصاص الله وحده عز وجل. 
لكن هذه الأطروحة لا تستقيم مع الإكراه بل تتماشى مع حرية الاختيار في القرارات 
وتحمّل نتائجها وعواقبهاء لهذا لم يجعل الله عز وجل هناك إكراهاً في الدين. وطاما أن 
الثواب والعقاب في يد الله فلا یحق لأي سلطة مهما كانت أن تندخل في الدين أي في 
الحياة الشخصية للأفراد» لأنها لا تملك صلاحية إرسالهم إلى الجنة أو أن تقرر أن زيدا 
مات شهيداً فى مكان ماء بینما عمرو لیس بشهيد؟؟؟. 

4- تقديم طروحات أيديولوجية للدين تجعل منه أداة في أيدي من يضع هذه 
الأيديولوجيات بغرض التحكم في رقاب الناس لبناء دول يسودها الطغيان» ولهذا 
فإنه يجب ألا يتم إلباس الدين أي عباءة أيديولوجية وجعله نظاماً سياسياً وإكراه الناس 
عليه» لأن الدين عالمي ولا يخضع لاي سلطة سياسية مهما كانت. 

۵- القيم الإسلامية عالیت ولأنها قيم إنسانية فهي تمثل الفطرة التي خلق عليها 
الإنسان» وتمثل المرجعية الأخلاقية للإنسانية جمعای سواء للأفراد داخل مجتمعاتهم 


EY 


الخاتمة والاستنتاجات 


لتحقيق الاستقرار الداخلي أو في تعاملات الدول في ما بينها لتحقيق السلام» وهي 
فوق السياسة والسياسيين. هذه المرجعية الأخلاقية تتجلى في الحاكمية الالهية التي 
أوضحها التنزيل الحكيم والتي لا يحق لأحد مشاركته فيها عز وحل, والانقياد لها يتم 
بكل طواعية ورضى لأنها تدماشى مع الفطرة الإنسانية. علماً أن الشعائر في كل الملل 
لا علاقة لها بالقيم» لهذا فإن الحديث الذي جاء فيه (بني الإسلام على خمس) فيه لغط 
كبير» إذ الصحيح أن يقال (بني الإيمان على خمس) لأن الإسلام له علاقة مباشرة بالقيم 
الإنسانية على عكس الابعان المرتبط مباشرة بالشعائر. 

5- لا تتدخل سلطة الدولة في حياة الانسان الشخصية ولا العقائدية» بل تتحصر 
مهمتها في السهر على ضبط المجتمع فقط. وكلما زاد تدخل سلطة الدولة في حياة 
الناس الشخصية كلما اقتربت من أن تكون دولة دينية بالمفهوم الذي طرحناه» حتى 
ولو كان القائمون عليها ملحدين» مثال الدولة السوفييتية والدولة الايرانية مع ما 
بينهما من فارق أيديولوجي» بحيث أن الأولى ملحدة تماماًء والثانية تسمی جمهورية 
إسلامية ذات أيديولوجية دينية» لكن كلاهما تتدخل في الحياة الشخصية لأفراد 

۷- بناء على النقطة السابقة نستنتج أن مصطلح السياسة الشرعية لا علاقة له 
بالدين اللإسلامي لأنه لا علاقة له بالرسالة المحمدية» بل هو مصطلح من اختراع 
الفقهاء المتأخرين تم وضعه لأدلجة الدين الاسلامي وتسییسه إذ لا توجد أي صلة بين 
الشرع المقصود به الدين اللإسلامي عند الفقهاء وبين السياسة التي تخضع للاجتهاد 
الانساني ولها علاقة مباشرة بسلطة الدولة. فالدين الإسلامي وفق مفهومنا العاصر يمثل 
المرجعية الأخلاقية العالية لكل من السياسة والسياسي» ولا يحق لأي سلطة استغلاله للتدخل 
في حياة الناس الفردية. 

۸- ليس من مهمة الدولة إرسال الناس إلى الجنة وإبعادهم عن النار» ولكنها مهمة 
الدين. وهنا يجب الفصل بين الدين و السلطة حيث يملك الدين سلطة الضمير بینما تملك 
الدولة سلطة الإكراه» والعلاقة بين الدين والسلطة تعمل في أن الدين ثل المرجعية الأخلاقية 
للدولة والشعب معاًء بينما تتكفل السلطة بمهمة البنية الهيكلية للدولة وتنظيم الأمور الدنيوية فيها 
لضمان حقوق وحريات كل أفرادها تحقيقاً للاستقرار. وبناءً على ذلك فإن سلطة الدولة تملك 


ETT 


الدين والسلطة 


أداة الاکر اه (السلطة التنفيذية) ولا تستعمل هذه الأداة إلا لضبط المجتمع مع وجود 
سلطة رقابة على هذه الأداة وهي السلطة التشريعية (أولي الأمر) وسلطة المجتمع (سلطة 
الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر). وانطلاقاً من هذا فان محاسبة رجال السياسة تكون بالنظر 
إلى أخلاقياتهم في ممارسة مهامهم وليس إلى تدينهم» ونرى ذلك مطبّقاً في كل الدول الدعقراطية. 

9- إن حرية الاختيار هي كلمة الله العليا التي سبقت لأهل الأرض» وهي قدس 
الأقداس. والجهاد في سبيلها باستعمال مختلف الوسائل ابتداءً بالكلمة والمال وانتهاء 
بالقتال» وهو الجهاد في سبيل الله لأن الجهاد في سبيل حرية الاختیار عختلف مستوياتها 
هو دفاع عن أعلى قيمة إنسانية بل هو دفاع عن الإنسانية ووجودها وكرامتها التي 
وهبها لها الله عز وجل» والتي يجب الدفاع عنها ضد كل أنواع الطغيان التي تحاول 
سلب الانسان حريته وكيانه. بالإضافة إلى ذلك هناك نوع آخر من الجهاد هو الجهاد 
في سبيل الدفاع عن الوطن وهو جهاد لا يقل أهميةٌ عن الجهاد السابق وهو مشرو ع لأن 
دفاع الإنسان عن وطنه (دياره) واجب أيضاً ولكنه ليس جهادا في سبيل الله. با على 
ذلك فإن الشعار الذي طرحه اليسار العربي الدجال: ”أن حرية الخبز قبل حرية الكلمة“ 
شعار كاذب كان الغرض منه تغيير وجهة اهتمام الشعوب بعد أن حوّلها اليساريون 
عند حصولهم على السلطة إلى قطيع كما حولها قبلهم الفقهاء إلى قطيع أيضا. فالقطيع 
همه الوحيد إشباع حاجته من الخبز» لكن حرية الكلمة ظاهرة إنسانية بحتة» ولايمكن 
لأي أحد كبتها أو منعها مهما طغى و تجبر» وقد أثبت التاريخ ذلك وأسقط هذا الشعار 
المخادع بدليل ما يجري في العام العربي. 

-٠‏ يجب أن تنشأ الدولة المدنية على أسس الديمقراطية والليبرالية ضمن مر حعية 
أخلاقية حتى تمنح المواطنين كل حقوقهم وحرياتهم وتجعل روح النافسة الايجابية 
فعالة لتطوير المجتمع وتثبيت دعائم بنية الدولة لضمان استقرارها واستمراريتها. 
وذلك عن طريق العمل على احترام الواطنین دون تمييز بينهم في الملة الدينية» التوجه 
الفكري» السياسي» والقومي... بل جعل العامل الوحيد الذي يحاسب عليه الانسان 
في المجتمع هو احترامه للقانون أو عدم احترامه له عن طريق نشر مفاهيم العدالة في 
المجتمع وتطبيقها على كل المستويات» دون أن يكون هناك من هو فوق القانون. مما 
يولد الولاء الوطني في نفسية أفراد المجتمع وحرصهم على استقراره وأمنه» والرغبة 


۶۲ 


ا اعد والاستنتاجات 


في الدفا ع عنه في حال تعرضه لمحتل داخلي أو خارجي. 

-١‏ يجب الفصل بين السلطات في الدولة الدنیق والترام كل سلطة بالهام 
الموكلة لها فيهاء بحیث تتولى السلطة التشريعية (أولي الأمر) مهمة التشریع على أن 
تلتزم بعدم إضافة محرمات إلى المحرمات الالهية أو تحليل هذه الحرمات التي تمثل 
الحاكمية الإلهية التي هي من اختصاص الله عز وجل. أما السلطة القضائية فإن مهمتها 
تتمثل في حل النزاعات الناشئة في المجتمع وفق تشريعات السلطة التشريعية (أولي 
الأمر). في حين أن السلطة التنفيذية تقوم بتنفيذ قرارات السلطة القضائية من جهة 
وتسيير الجتمع من جهة بتطبيق القانون والسهر على أن يحترم في الجتمع.عمارسة 
”الإكراه“ لتطبيقه» ولا يحق لهذه السلطة في أي حال من الأحوال ممارسة مهمة 
التشريع بل عليها الاكتفاء.مهمة التنفيذ فقط. وهذه السلطات الثلاث د ن تحت 
رقابة السلطة الرابعة وهي سلطة الجتمع أو ما يسمى سلطة الأمر بالعروف والنهي 
عن المنكرء وهي السلطة التي يجب أن تمارس هذه الهمة دون أي ضغوط عليها بل 
تكفل لها حرية أدائها لأنها تمثل الضمير الجماعي في المجتمع وضمان حمايتها في 
أداء مهمتها ضمان لاستقرار الدولة ومسيرة تطورها. مع ضرورة الإشارة إلى أن قوة 
سلطة المجتمع تمنع من حدوث الانقلابات العسكرية ومن سوء استعمال السلطة 
وهذه السلطة لا تملك أي أداة من أدوات الإكراه» وتتمثل في وسائل الاتصالات 
والاعلام .عختلف أشكالها العاصرة بالاضافة إلى جمعيات الجتمع المدني. ففي 
الدول الديمقراطية العريقة فكرة الانقلاب العسكري غير موجودة تماما لأن أركان 
الدولة المدنية ثابتة فيهاء والجتمع فيها بمارس رقابته على السلطات الثلاث دون أن 
يتعرض لأي ضغوط مما يكفل الحرية للجميع. 

؟١-إن‏ المنهج التشريعي الذي نقدمه في دراستنا هذه يستند على ما جاء في 
التنزيل الحكيم المكتفي ذاتياً والذي لا عکن أن يحمل التناقض في طياته. وهذا المنهج 
يفترض به أن يحقق التطور في المجتمعات التي نسميها إسلامية لأنه سيزيل عنها كل 
الإشكالات الفقهية التي تتخبط فيهاء ويمكننا الاعتماد عليه لوضع قانون مدني عصري 
يتناسب مع معطيات وظروف وحاجيات كل المجتمع. فهو منهج خاص بالتنظيم 
المدني للمجتمعات ولا علاقة له بقوانين الحروب التفق عليها دولياً لأن لهذه القوانين 


حاوف 


الدين والسلطة 


وضع مختلف تماما عن الوضع المدني» وتستحق دراسة خاصة بها. ومن خلال توضيحه 
للتقسیم الثلاثي للحاكمية (إلهية - مشتركة - إنسانية» (الحرام بين والحلال بين وبينهما 
أمور مشتبهات) يرفع عن الناس الكثير من الغبن التواجد في قوانين مجتمعاتنا العربية 
الحالية».بما في ذلك قانون الأحوال الشخصية والقانون التجاري... وغيرهما المستمدة 
في أغلبها من كتب الفقه البالية. 

۳- إن نظرية الحدود في التشريع التي قدمتها الرسالة المحمدية (حدود دنيا؛ حدود 
علياء حدود دنيا وعليا) هي أساس التشريع في كل بلاد العا لم لإصدار القوانين في كل 
الجالات (عمل» أجور» ضرائب» بناء» تأمينات...). فكلها تقوم على حدود ما عليا 
فقط آو دتا فقط آو علیا ودنیا معا وهي تبن بجلاء لا يدع مجالاً للشك أحد أوجه 
العالمية والخاتمية في الرسالة الحمدية. 

4 - إن طرح شعار إقامة دولة إسلامية وتطبيق الشريعة الإسلامية فيهاء المقدّم 
من قبل حركات الإسلام السياسي؛ يحمل مفهوماً تاريخياً متجاوزاً ومغلوطاً وغير 
قابل للتطبيق في العصر الحالي تماماًء فهو يلغي عالمية الدين الإسلامي (مثال على ذلك: 
أين العالية في النموذج الإسلامي في ایران؟)» لأن المطلوب حالياً هو أن يكون كل 
شيء قابلاً للتصویت عدا المحرمات الواردة في التنزيل حصرأء وحرية الاختيار خارج 
التصويت أيضاًء و كذلك المحرمات في الأمور الشخصية كالأطعمة» تبقى خياراً لكل 
إنسان بدون تدخل السلطة ولا عتقد أنه يوجد إنسان فوق الأرض يعترض على هذا 
الطرح سواء كان متديناً أو ملحدا. وعلى هذا الأساس نرى أنه يجب أن يوضع هذا 
الأمر کبند في دستور كل دولة عربية ويلغى بالمقابل من دساتيرها بند "الاسلام دين 
دول" نا یحمل من مغالطة وجك على الذفون و کم فى رقاب الاس ویوضم 
عوضاً عن ذلك ”القيم الاسلامية هي ال رجعية الأخلاقية للدولة والمجتمع“. 

۵- ضرورة الانتقال» بالنسبة للدول العربية والإسلامية» من دولة الراعي والرعية 
إلى دولة الوطن والمواطن» حيث أن في الأولى يرعى الراعي (الحاكم الطاغية أو الحاكم 
الاله) أغنامه (الشعب) بواسطة الكلب والعصا (السلطة التنفيذية > الا کراه) هذه 
السلطة المثلة في الأجهز ة الأمنية للدولة التي يستعملها الحاكم الطاغية أو الحاكم الإله 
كي يوجه شعبه كالقطيع وفق سياساته وأهوائه كيفما شاء ويسلب أفراده كل حقوقهم 


A 


الخائمة والاستتتاجات 


وحرياتهم. وحتى لا تتحول الدولة المدنية إلى ما ذكرنا يجب أن يتم فيها احترام الحريات 
والقانون من خلال إصدار ميثاق المواطنة والدستور الذي يحدد نوع العلاقات فيها 
بحيث يحصل كل فرد على حقوقه دون تمييز مهما كان نوعه أو عنصره» بالأخذ بعين 
الاعتبار حقوق الواطن الأساسية التي لا تخضع للتصويت» وعلى رأسها حرية الكلمة 
وحرية التعبير السلمي دون خوف» وحرية الاختيار في أمور العقائد والحياة» لكي 
ب الب کی 

ية لأنها تقف عائقاً أمام بناء دولة مدنية. هذه النقطة التي نحدها غائبة كلية عند 
ل أنها من خلال الحيازة على الأكثرية تكتسب الشرعية 
في كل شيء» وفي ذلك كل الخطأ لأن الأكثرية قد نت تتحول إلى دكتاتورية» في حال 
إخضاع حق التعبير وحرية الرأي إلى التصويت وخاصة في الأمور التي تنعلق بالأقليات 
السياسية والدينية. علماً أن من أكبر السلبيات التي قد تترتب عن فوز حزب بعينه هو 
استيلاؤه على الدولة بالاضافة إلى السلطةء فتصبح في هذه الحالة الدولة بكل أجهزتها 
ملكا للحزب وتعمل على خدمة مصالحه» فتوضع مهمة الاهتمام بالمواطن وتجسيد 
المواطنة في المجتمع على الهامش. وهذا تحديداً ما فعله حزب البعث في کل من سوريا 
والعراق وبعض الأحزاب العربية (التقدمية) كالجزائر و الدينية (السودان مثلاً) بحيث 
تم الاستيلاء على الدولة بالاضافة إلى السلطة بواسطة انقلابات عسكرية (ثورات كذا 
أو كذا؟؟؟) لا بالانتخابات. وهذا المحظور قد تقع فيه الأحزاب الدينية باستيلائها على 
الدولة والسلطة معا تحت شعار "الاسلمة*!. 

ی ل و » أماآلية هذا الهلاك فيأخذ أوجها 
كثيرةٌ منها منها: احروب الخارجية» الحروب الداخليت الا ز مات الاقتصادية الطغیان. وحتی 
هذه الآليات تأخذ أشكالاً كثيرةٌ حسب التطور التاريخي لكل دولة ولکل تجمع إنساني 
وحسب نوع الظلم الموجود في هذا التجمع الإنساني. فكما يلعب الفرد دورا مهما 
في بناء دولته» كما كان الوضع مع النبي (ص) الذي بنی دولته ضمن شروط موضوعية 
معينة في ظروف زمكانية خاصة ووحد قبائل مشتتة تحت راية واحدةء كذلك قد یکون 
للفرد دور كبير في هلاك دولته كما هو ا حال بالدسبة لهتلر والقذافي وصدام حسین وال 
الأسد من خلال سیاساتهم الطاغية التي تؤدي دائماً إلى زوال آنظمتهم وتترك البلاد شبه 


FY 


الدين والسلطة 


محطمة؛ وقد تتقسم إلى دويلات أحيانا. فمثلاً نتيجة الحربين العالميتين في القرن العشرين 
اختفت دول وقامت على أنقاضها دول حديدةء وتغيّرت خارطة العالم بشكل حذري 
بين بداية القرن العشرين ونهايته. وقد أخذ الوطن العربي والعا م الإسلامي شكله اخالي 
نتيجة هاتين الحربين» وآخر تغيير لخارطة العالم كان سقوط الاتحاد السوفييتي داخليا 
وانقسامه إلى © ١‏ دولة» وانقسام يوغسلافيا إل خمس دول» وأخيراً ولي س آخرا انقسام 
السودان إلى دولتين. فهذا التشتت غالبا ما يكون ناتحاً جراء ممارسة الطغيان من قبل 
الأنظمة السياسية للدول المقسمة شياسيا واقتصادیاً واجتماعیا. 

۷- بناءً على النقطة السالفة فإن أسوأ نظام عرفه التاريخ السياسي للإنسانية» والذي 
مازال موجودا إلى يومنا هذا في بعض الدول, هو نظام الحاكم الاله الذي يتماهى فيه 
الشعب سكاناً والوطن أرضاً في شخص الحاكم المستحوذ على سلطات لا متناهية غير 
قابلة للنقاش أو الحوار. هذا الدموذج يسبب الكوارث لشعبه» وهذا النظام الفرعوني نجده 
على شاكلة هتلر» ستالين'» ماوتسي تونغ"» صدام حسین, القذافي» آل الأسد, والنظام 
الإيراني... فكل هذه الأنظمة جمعت فرعون وهامان وقارون في شخصية واحدة 
وأقرب مثال على هذه الشخصية شخصية (الولي العصوم) في نظام الولي الفقيه في إيران. 

- إن نظام تأسيس الدول والاعتراف بها وضبط حدودها الجغرافية لا علاقة له لا 
من قريب ولا من بعيدبما يسمى الشريعة الإسلامية» بل له قوانينه ا خاصة به وبالمخصوص 
فيما يتعلق بتوزيع موازين القوى في علاقات الدول فيما بينها والمرتبطة ارتباطاً مباشراً 
بالشروط الموضوعية لكل دولة وللوضع الدولي العام ودرجة الوعي بها لدى الشعب. 
وهنا لا بد أن نذكر الأدوار التاريخية لكل من الملك عبد العريز آل سعودء الشيخ زايد بن 
سلطان آل نهيان» ورجل الدولة الصري مصطفى النحاس» ورجل الدولة السوري خالد 
العظم. فهولاء يعتبرون من أهم رجالات الدولة في العا م العربي في القرن العشرين. فقد 
قام كل منهم بدوره في تأسيس دولته وفق شروطها الموضوعية» بحيث اعتمد الملك عبد 
العزيز آل سعود في مهمة تأسيس الدولة السعودية الحديثة على القوة» بينما اعتمد الشيخ 
١‏ إن سياسة ستالين في قمع شعبه قبل الحرب العالمية الثانية أدت إلى خسارة الاتحاد السوفييتي عشرين 

مليون فرد قتلوا في الحرب العالية الثانية» عدد كبير منهم دون مبرر. 


۲ لقد تسیب ماوتسي تونغ بوفاة خمسين مليون فرد في الصين في سبيل تحربة أقامها في الريف الصيني 
لإلغاء الأسرة وكان ذلك بين عامي ۱۹۸ و۰۱۹۲ 


ETA 


الخائمة و الاستتاجات 


زايد بن سلطا نآل نهیان على السلم في مسيرة بنائه للامارات الحديئة ونهضتها وم يلجأ 
أبدا إلى العنف. أما مصطفى النحاس فقد كان رئيس وزراء وقاد مصر بعد ثورة سعد 
ولم يكونا رجلي دولة على عكس مصطفى النحاس وأنور السادات. أما خالد العظم' 
فقد كان رجل دولة بسوريا قبل الوحدة وبعدهاء وهو الذي ساهم في وضع سوريا 
على طريق الحداثة والدعقراطية. وهو أول سياسي اكتشف أن الجيش السوري مارس 
السياسة على حساب وظائفه الوطنية» وكان متعالياً على الواطن في مارساته؛ ويسعى 
فقط إلى الحصول على الامتيازات إلى أن أصبح فيما بعد لا يبالي بقيم المواطنة ومعايير 
الدولة ا لحديثة. عا فيها الحرية» وصولا إلى استباحة قتل المواطنين وتهديم المتلکات» بل 
وتفوقت وحشيته على وحشية أي جيش محتل؛ وأنا شهيد على هذه الأحداث من عام 
۲ ال يومنا هذا أي عام .7١ 1١1‏ 
إن شعار ”إنشاء دولة من أجل تطبيق الشريعة“» مهما كان نوعهاء وبالأخص الشريعة 
الاسلامية كما تطرحه الآن الحركات الإسلامية» شعار خال من كل معنى موضوعي» 
ولاعکن أن يقدم أي برنامج نهضوي مساير للتطور التاريخي للدول وتطور الستوی 
العرفي للانسانية والية إنشاء الدول وسياستها وتنظيم علاقاتها فيما بينها في حالات 
السلم والحرب. فلا يمكننا في الوقت الراهن؛ بأي حال من الأحوال» تطبيق الشريعة 
الموجودة في كتب الفقه لأنها متجاوزة زماناً ومكاناء ومن يظن أن الفقه قادر على 
بناء دولة حديثة معاصرة واهم لأن هذه الشريعة لا يمكن أن نع في الوقت الحالي بأكثر 
من مراجع تاريخية للدراسة والتحليل فقط. وهذا ما سنبحثه ونتطرق إليه بالتفصيل 
في موضوع دراستنا القادمة القصص المحمدي التي سنبین فيها أن النبي (ص) قد أقام 
١‏ خالد العظم من مواليد ۱۹۰۳ كان الرئيس الحادي عشر بصفة مواقتة للدولة السورية (بين 4 نیسان/ 
أبريل و١‏ أيلول/ سبتمبر )١54١‏ وأحد أبرز الزعماء السياسيين خلال فترة الجمهورية الأولى من 
تاريخ سوريا. رأس الحكومة ست مرات» وتو الكرسي الوزاري أكثر من عشرين مرة بين سنتي 
(۱۹۲-۱۹۳۰). توفي عام ۱۹۵ ببيروت بعد أن أقام فيها فترة بعد خروجه من سوريا واستملاك 
حزب البعث لكل ممتلكاته. وكان قد اقترح عام ۱۹۷۲ حل الجيش ونشر قوات طوارئ الا المتحدة 
على الحدود في اولان على أن يقبضوا رواتبهم من الخزينة السورية ريئما تعاد هيكلة الجيش السوري 
من جديدء وقد قامت الدنيا عليه ولم تقعد. لكن بعد أن فقدنا الجولان وتم وضع قوات طوارئ دوليةء 


تفر غ الجيش لنهب الوطن والمواطن. 


خرف 


الدين والسلطة 


دولته فى -حدود شبه الجزيرة العربية من مقام النبوة وأن اجتهاداته التي مارسها لإقامتها 
ظرفية مر حلية» ولايمكن أن تكون شريعة إلهية تطبق لما بعده من الأزمان والأمكنة» لأن 
اجتهاداته جاءت لتنظیم جتمعه بتقييد احلال وإطلاقه فقط. وبالتالي سئری في کتابنا 
القادم القصص المحمدي كيف بين التنزيل الحكيم السيرة النبوية وأهم المحطات التي تم 
ذكرها فيه في مهمة إنشاء دولته الفتية (ص) في زمن قياسي» وأي الآليات التي استعملها 
لتوحيد قبائل مشتتة بشبه الجزيرة العربية تحت راية دولة وطنية موحدة ذات هدف 
واحد» ووثيقة واحدة هي وثيقة المدينة المنورة التي يرى الكثير أنها صالحة للاستعمال 
في كل زمان ومکان» فهل هي كذلك؟ هذا ما سنحاول الاجابة عليه في كتابنا التالي. 
والحمد لله رب العالمين 
دمشق في ۱۰ آذار/مارس ۱۳ »۲ 


E 


۱ - یتدخل في حياة الإنسان الشخصية بملء إرادته 


۲ - لا يقيد الحلال وإنما تركه للناس 


۳ - لا يملك أداة الا کراه 


6 - يعمد على سلطة الضمير فقط (القبول العلوعي 
البحت) لأنه یحزم ويأمر وينهى ولا يمنع 


© - يُوجه الناس طوعاً إلى السعادة في الدارین» الدنيا 
والآخرة 


33 


الخائمة والاستنتاجات 


الدو لة (السلطة) 


١‏ - لا تتدخيل في حياة الإدسان الشخصية 


۲ - تنظم الحلال بتقييده واطلاقه 


۳ - تملك اداة الاکراه 


٤‏ - تعمد على سلطة الاکراه لأنها تأمر وتبهی وتمنع 
ولا تحرم 


ه - تحافظ على سعادة وکرامة وأمن وحریات اناس 
في الدنیا فقط 


الماد 


ج 


اللحق رقم (۱) 


میناق العالية في الا سلام 


رت 
يقوم ميثاق العالية على ثقة متبادلة بين الله تعالى والانسان» حيث یعلن الله عز وجل 
هذه الثقة صريحة على ملائکته سلفاً وقبل أ ن یعلم الإنسان في قوله لهم: و قال 
رک للملائكة إن بعاعل في الْأَرْضٍ له الوا بقل فيها مس فيا شفك 
الما ون نُسَبَحُ بخمده وَنُقَدَسُ لَك قال ی الم ما لا تَلمون)» (البقرة: ۳۰ 
فخلافة الإنسان لله في الأرض ثم التعبير عنها مادياً في نفخة الروح (العرفة والعشریع) 
وحرية الاختيار (الامانة): انا عَرَضْنًا الأمَانَةَ عَلَى السماوات والار ض و وال این 
نیمه وافقفن لها وله لسن كان وما جهُو لاک( حزاب: ۷۲ 
فالخلافة والأمانة هما التعبیر الوضوعي الباشر عن ثقة الله بالانسان. وتم هذا قبل أن 
طالب وف و و كر ون ون 
كرتا بتي آدع وَحَمَلْنَاهُمْ في ابر خر وَرَرَفنَاهُمْ من الطیّات لام علَى كثير 
من حلفا تفضیلا4 (الإسراء: ۷۰ وییقی علی الانسان من طرفه أن یبا ق بے 
من رادة واعية تختار بكامل حريتها هذه الثقة وتؤمن به وتطيع أوامره ونواهيه. 

من هنا فإننا نعلن أن الإسلام الذي بدأ بنوح وحُتم محمد (ص) ميثاق بين الله 


د 


الدين والسلطة 


والناس (العالمية)» بحيث يتجسد هذا الميثاق من خلال تعهد الانسان بالالتزام بالمرجعية 
الأخلاقية (الحاكمية الإلهية) التي يلتزم بها كل المسلمين عا فيهم : نحن المؤمنون بالملة 
المحمدية» انقياداً بكل طواعية ودون اکراه» وهذا يقودنا إلى الكلام عن الحرية وعن 
المعرفة وعن التشريع والتي لا يحق لأحد كائنا من كان مصادرتها أو ادّعاء احتكارها أو 
الوصاية عليها لأنها ملك جميع الناس كالحياة ماما وبدونها يتحول المجتمع الإنساني 
إلى مجتمع بهيمي. 

إن الأمور التي تميّر الجتمع الانساني هي: العلم والتشريع والأخلاق والحرية» هذه 
الأمور كلها تجتمع في ثنائية (الأمانة والخلافة) وكلها عبارة عن هبات من الله تعالى 
للإنسان. وعا أن الناس تطلب الأشياء حسب معرفتها لها فان هذه الامور خاضعة 
للتراكم والتطور دائماً. لكن هذه العلاقة الميثاقية بين الله والناس ظلت غائمة» غامضة في 
كتب التراث وفقهائه. ‏ وکانا ثمة اتفاق غير معلن بين الفقهاء جميعا على تجنب الغوص 
فيها والكلام عنهاء وخصوصاً موضوع الحرية الذي كان وما زال حقلاً بجهولا تماما 
من قبل المنظومة الترائية التي اكتفت بالحديث عنه في المعنى الوحيد الذي يحفظ لهم 
سلامتهم بالتطرق للحرية فقط في موضوع الرق أيام كان الرق نظاماً اجتماعيا شائعا 
معمولاً به. 

أما المعرفة فقد تم فيها فرض وصاية الفئة الخاصة على العامة وفرض منهج معرفي 
محدد لا یل غيره وهو المنهج الذي تم وضعه في القرون الثلاثة الأولى. في حين أن 
التشريع خضع لستلزمات إيديولوجية صارمة كبّلته وجعلته متزمتاً وألغت موافقة ورأي 
الناس في التشريع المقدم والذي سيطبق عليهم حتى ولو كان اجتهادا فقهياًء وكأن الناس 
في الفقه لا وجود لهم وهم عبارة عن أحجار شطرخٌ أو مجموعة من الناس ذوي جهل 
مطبق. لحو عدا كا ل و3 ة له بالمقصد الالهي من الخلق لان الله تعالى خلق الناس 
وجعلهم عباداً و م يجعلهم عبیداء وترك لهم حرية الاختيار بين الطاعة والمعصية؛ الإيمان 
والكفر مع تحمل نتائج اختياراتهم. 

لقد تعهد الله سبحانه في التنزيل الحكيم كطرف أول في الميثاق بينه وبين الناس: 

- أن يرحم الناس ويرزقهم: ی عبادي أن أنا افو ار حیم 4 (الحجر: .)4٩‏ 

وقثر أرزاق الاس وبقية الخلوقات المية في الارض قبل أن يو جد الانسان: طوَّجَعَل 
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فيهًا زاس من فوقها وَبَارَكَ فيا وقذر فيا اه في رکه آيام سَوَاُ للسَائلين4 
(فصلت: ۰) والله يرزق عباده كلهم سواءً من مقام ربوبيته لهم. 

- وأن یغفر لهم ویتوب علیهم: طق يَاعبادي این رو علی أَفُسهِمْ لا تفتطوا 
من رخمة الله نَ اله يعفر لوب جَميعا نه ُو لور الرَحيم (الزمر:, (or‏ 

-وآن يجيب دعاءهم ويهديهم: وذ َلك عبادي عتي فإ قريب أجیب َو 
اق إا معان اتر ايرترا ب لعلو يرشدون) (البقرة: OA‏ 

- وأن يحق الق وینصر المظلوم: برقت کلمة ربك صفقا وَعَدْلَا لَامْبَدَلَ لكلمّاته 
وه هو السَمیم الَا يم (الأنعام: ۱۱۵). 

و طلب من الناس أن یتعهدوا: 

- بأن يؤمنوا بالله إلهأ واحداً : ل إا ُوخی ما لمکم له واحذ فهل شم 
مُسْلمُونَ؟ (الأنبياء: ۱۰۸). 

- وأن يؤمنوا باليوم الآخر. .. يوم احساب: من آمن بالله لیم الآخر وَعَمِلَ 
هم رهم عند رهم ولا خرف عليه ولا هم يرود (البقرة: ۲ (بلی 

من أسْلَمَ وَجهه لله وَهُوَ خسن قله ره عند ره ولا خرف عَلَيِهِمْ ولا هُمْ يَحْرَنُونَ 4 
(البقرة: ۱۱۲). 

- وأن يعملوا صالحاً ينفعهم وينفع الخلق» وهذا العمل الصالح مفتوح البنود 
ومتطور ومتعدد إلى أن تقوم الساعة. تم ذكر خطوطه العريضة في الوصايا التي أوردها 
في تنزيله الحكيم» وهي الفرقان أو الصراط المستقيم (الفطرة = القانون الطبيعي) الذي 
جاء فيه. يقول تعالى: : إن الذينَ اموا والذین ادوا وَالنَصَارَى والضابنین مَنْآمَنَ بالله 
و مالآخر وَعَملَ تلهم جرهم عند رهم ولا خوف عَلَيِهِمْ ولا هم يَحْرنُونَ# 
(البقرة: 1۲). 

هذا الصراط الستقیم يمثل حاكمية الله التي تفرّد بها وحصرها في محرماته (4 ۱) ثم 
أغلقها ومنع من الاجتهاد فيها لأنها تدخل حصراً في مقام ألوهيته الذي لا يشا ركه فيه 
35 . ثم تن أن الالتزام بها يكون طوعياً وعن اختيار بكامل إرادة وحرية دون إكراه. 
فهذه الحاكمية تمثل المرجعية الأخلاقية ة للناس جميعاً وهي الیثاق الذي يحمل صفة 
العالية بحيث على الانسان الالتزام به بغض النظر عن ال ملة التي ينتمي اليها والشريعة 


EY 


الدين والسلطة 


التي يطبقها على عكس ما ذهب إليه الفقهاء من حصر للدين و جعله ظرفياً مرحلياً. لهذا 
كان لا بد من قراءة التنزيل الحكيم بعين معاصرة دقيقة عميقة لبيان المرجعية الأخلاقية 
العالمية التي تمثل الميئاق الرابط بين الله وعباده ربط عبادية تبنى على وعي بالاختيار 
بكل خزية ومتسؤولية» لا ربط عبوذية وقهر» لاله لا توا ولااعقاب إلا في ظل ارب 
مصداقا لقوله تعالی: : لا كرا في لین قَذ ب ين الرَهْدُ من الي من یکفر بالطائغوت 
ومن بالله فَقَدْ استَمسّك بِالْعُرْوَ ة ای لاانفصاع لها وله سَمِيعٌ که (البقرة: 
١‏ ۲). وعلى هذا الأساس ین الله عز وجل بنود هذا الميثاق العالي في حكم تنزيله 
لأن الثقة المتبادلة بينه سبحانه وبين عباده لا يجب أن تكون مبهمة بل تكون على أمور 
بينة تسمح للإنسان بالالتزام بها بكامل حريته» وهذا هو معنى العبادية العاکس لمعنى 
العبودية التي تعني سلب الإنسان كامل حريته وجعله رهن إشارة سيده في كل شيء. 
لهذا بجد بنود هذا الیثاق جاءت على نحو واضح كي يترتب عليها الثواب والعقاب 
بعدل» وهي كالتالي: 

۱- التسبيح هو شكل الوجود. فكل الأشياء العاقلة وغير العاقلة في حر كتها الدائمة 
امتغيرة تنزه الله من أن يكون مثلها فينطبق عليه قانون التحوّل ل والتطور فيفسد ويهلك: 
کل يء مالك إلا وَجهَة4 (القصص: ۸ (وَإِنْ من شيء إلا یسب بحَمْده وَلَكن 
ا قهون سییحهم )4 (الإسراء: 4 

س ۲- الخلق كلهم عيال الله مؤمنهم وكافرهم» مسلمهم ومجرمهم) E‏ 
ومشركهمء مطيعهم وعاصيهم» خلقهم من تراب وجعلهم عبادا و لم يجعلهم عبيداً. 
یطیعونه عل» إرادتهم ويعصونه بحرية اختيارهم ولا يخرجون في الحالتين عن كونهم 
عبادا. وأن لكل إنسان الحق في أن د یعتنق أي ملة وأي دين يرغب فيه وأن یغیر دينه أو 
ملته» وأن یعلن ذلك دون خوف من قتل أو اضطهاد» وهو عبد الله في كل الحالات 
شريطة الالتزام بالجانب الإنساني الاجتماعي بالوصايا والعمل الصالح» كالامتناع عن 
قتل النفس وشهادة الزور والغش بالمواصفات والکذب هذا الجانب الذي هو أكبر 

من التصویت وآکبر من الرأي والراي الاخر: لا إكرَاة في لین قَذ تین الرَهْدُ من 
الغيّ. ۰ (البقرة: 1 وقوله تعالی: لقال يَاقْمٍ رم کث عَلَى یله من ري 
وآتاني رَخمة من عنده فَعْمَيَتْ ٺ عَلَيْكمْ ارمُكمُوما وام َه كارِهُونَ» (هود: ۲۸). 
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۲- ا اة هبة من اله تعالی للناس جميعا فلا تؤخذ إلا بحقهاء وحقها هو النفس 
بالنفس كحد أعلى لعقوبة القتل: ولا فوا تفس التي حرم الله إلا باحق دَلکم 
وَصَاكُمْ به به لک تون 4 (الأنعام: ١١٠)ء‏ أي أن الاساس في الدماء هو الحرام؛ 
ولفلال هو اتان وهو ما حا لا را ف كنات آو فساد فى الارش (جرائم 
ضد الانسائیة). 

۳- الحرية هي الشکل الوحید الذي تتجسد فيه عبادية الانسان لله تعالى» تحقيقا 
لقوله تعالى: «وما خَلَفْتٌ امن وَالْإِنسٌ إلا لبون (الذاریات: 05)؛ ولیس في 
(قامة الشعاثر من صلاة وصوم كما يزعم البعض» بل تشمل العبادة کل نشاطات 
الإنسان وأفعاله وأعماله ضمن الاختيار الحر وضمن نشاطات وبنود الحياة الدنيا التي 
وصفها تعالى بقوله: عم مق لالب وله وی وا یتکم تکار في 
الأموال وَالأولاد کل غیت أَعجَبَ الكِقارَ ثباثة َم تھی ره مُصفر یک ون حطاماً 
وفي الآخرة عذابٍ دید وَمَغْفَرَةٌ من الله وَرِضْوَانَ وَما ياه لا إلا تاع ازور 
(امحدید: ۲۰). وتأمین حرية مارسة بنود الحياة الدنیا هو من آهم آساسیات النظام 
السياسي و الاقتصادي للمجتمع لأن تقدم الجتمع وازدهاره یقوم على هذه البنود. 

وی او سس اب مس ولد نا مُوسَى 
الکتاب فاختلت فيه ولا کلمة سَبَقَتْ من رَبك لضي یه هم واه في شك منْهُ 
مریب (هود: ۰) وفيها عبادية الانسان لله تعالى» حیث أن العبودية من اختراع 
الإنسان» والّه لم يطلب العبودية من أحد. فالناس عباد الله في الدنياء وعبیده یوم 
احساب فقط. ومن حق الانسان أن يطيع ويعصي بکل طواعية واختیار وأن یتخذ 
القرارات (الأمانة)ء لأنه لا ثواب ولا عقاب دون حرية تحقيقاً للعدل الالهي الذي لا 
یظلم عنده أحدا. والحرية تسبق العدالة في سلم القيم؛ لهذا نحد العدل منتشراً في مجتمع 
الحرية» آما في مجتمع القمع والظلم فان كلمة الله هي السفلی؛ بغض النظر عن الأسماء 
والشعارات التي یتسمی بها هذا الجتمع ویرفعها إسلامية أم علمانية أم قومية» وبخض 
النظر عن شكل الحكم فيه ملكياً أم جمهورياً أم غير ذلك. 

ه- التطور والتغیر سنة الله تعالى في الكون. فالمجتمعات الإنسانية بجتمعات متطورة 
وتشريعاتها متغيرة . فالدين الاسلامي خضع للتراكم في القيم والتطور في التشريع 
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و اختلاف الشعائی والثابت فيه هو وحدانية الله عز وجل. 

- الدین الإسلامي» الذي یقوم على مُسَلّمة الإيمان بالله والیوم الآخرء عالي 
شمولي» وهو الدين الوحيد الذي ارتضاه الله للناس وخضع للتطور التراكمي على خط 
سير التاريخ من نوح حتى محمد (ص). وبالتالي ليس له علاقة بالجغرافيا ولا بسياسات 
الدول. وعا أن مفهوم الدولة في حدودها مفهوم جغرافي بحت. لذا فان القومية 
والمصالح الاقتصادية المشتركة والثقافة فة المشتركة هي من أهم الأسس في تحديد رقعة 
الدولة ا مغر افية (الوطن) ولا علاقة لها بالدين. لذا لا نرى أي تعارض بين الاسلام 
كدين شمولي إنساني عام جاء إلى الإنسانية جمعاء (يا أيها الناس) وبين القومية التي هي 
خطاب حلي خاص بقوم معينين (يا قوم) وبين أتباع ملة معينة (يا أيها الذين آمنوا). 
وقوله (يا أيها الناس) تشمل كل سكان الوطن بمختلف قومياتهم وثقافاتهم ومللهم. 

- الحاكمية الإلهية هي المرجعية الأخلاقية للإنسانية جمعاء وتمثل القيم الانسانية 
الفطرية الواردة في سورة الأنعام (۰۱۱ ۲ ١5١8‏ ). وميزتها أن الإنسان يقبل 
بها قبول تسليم لا يخضع لاستفتاء أو تصویت. ولا مكان فيها للرأي الاخر. فالايمان 
بالله واليوم الآخر والعمل الصالح لا يخضع للتصويت» ويأخذ به الإنسان بكامل 
حريته وإرادته. والتوحيد وبر الوالدين وعدم قتل النفس بغير حق واجتناب الفواحش 
والإحسان إلى اليتيم والتقيد بالواصفات دون غش وحفظ العهود والوفاء بهاء کل هذه 
قيم إنسانية لا تخضع للتصویت لا في دولة دينية ولا في دولة علمانية؛ ولاحل فيها 
لأي معارض آخر لأنها مرجعية بمیع الناس على اختلاف مللهم وتوجهاتهم الدينية 
و الفکرية والسياسية» وفیها یتجلی صدق قوله تعالى: إن ا ا 
(آل عمران: ۱۹ (وَمَنْ ینغ غَيِرَ الإشلام ديا فلن بل منه وَهْوَ في الآخرّة من 
الخاسرِينَ» (آل عمران: ۸۰ 

۸- القیم الانسانية لها ميزة أساسية تؤكد آهمية کونها مر جعية أخلاقية ية عالية فهي 
لا تحمل الصفة التشريعية لأنها أعلى من التشریع وأعلى من كل برلانات العام باعتبارها 
میثاقا إلهياً يحمل السمة العالية والانسانية الطلقة في کل زمان ومکان» وغیر خاضع 
للتصویت بل حرية الاختیار بجانبها العقائدي (الایمان بالله والیوم الآخر والتوحید). 

5- التحريم من اختصاص الله تعالی حصراً لأنه شمولي وأبديء والمحرمات الا ساسية 


میثاق العالية في الإسلام 


لا تتجاوز في كتاب الله (4 )١‏ حرما تسعة منها في سورة الأنعام (الآيات ۰۱۰۱ ۰۱۵۲ 
)١ 5‏ مضافاً إليها محارم النكاح وربا الصدقات والأطعمة المحرمة. وهذا يعني أن 
الحرام عيني ولا يقاس علیه والحلال مطلق؛ وهو الأصل في الأشياء» والحرام هو 
الاستثناء. 

۰- الشعائر من صلاة وصوم وزكاة وحج أمور شخصية لا علاقة لها ببنية أي 
دولة» وهي ليست من القيم الأخلاقية» فهي تدخل في إطارالعلاقة الخاصة بين العبد 
وربه ولا تخضع للتصويت في البرلمان؛ وقد أكد التنزيل الحكيم وجود الساجد جنب 
إلى جنب مع كنائس النصارى وكنس اليهود ومعابد الصابئة (البوذية والبراهمة. .. إلخ) 
لأن كل الناس أحرار في ما يعتنقونه من معتقدات دينية» ولا محل للعنف والاغتيالات 
السياسية بسبب ذلك» خاصة مع من يختلفون معه في المعتقد والرأي السياسي. 

۱- الجهاد في سبيل الله هو الدفاع عن الحرية الانسانية التي هي كلمة الله التي 
سبقت لكل أهل الارضء وهو جهاد مقدس مختلف الأوجه ابتداءً من الكلمة وانتهاء 
بالقتال» وهو نابع عن عقيدة فردية يعبر من خلالها الانسان عن التزامه بحريته وحرصه 
على الحفاظ عليها وعلى الدفاع عن حريات الآخرين في حال تعرضها للانتهاك 
والتعدي من قبل دعاة الطغيان والجبروت. 

۲- يتم تقديم الساعدات المادية a)‏ للمحتاجين في كل بقاع العام 
بغض النظر عن انتماءاتهم الدينية وتوجهاتهم السياسية أو الفكرية أو الأيديولوجية 
أو قناعاتهم» لأن الساعدات التي تقدم لهم إنما هي من باب إنساني محض لا صلة 
له بالحسايات السياسية. ومثال ذلك المساعدات التي يتم تقدیعها للدول المتضررة 
من الكوارث الطبيعية والحروب من قبل دول العا لم والمنظمات العالمية غير الربحية 
كالصليب الأحمر الدولي والهلال الاحمر الدولي. 


اللحق رقم (۲) 


میثاق الو اطنة 


هيد 
الواطنة مبدأ له أبعاد اجتماعية وقانونية وسياسية يعتمد أساساً على رفع الخلافات 
والاختلافات الواقعة بين مكونات المجتمع والدولة في إطار التدافع احضاري» ويعمل 
على تسيير هذا التدافع بواسطة الحوار ما يسمح بتحقيق أفضل تلاحم في المجتمع 
وتحفيز المواطن على التعلق بوطنه؛ واحرص على تطويره والدفاع عنه أمام أي تهديد 
قد يتعرض له للحفاظ على حريته واستقلاليته. 

والمواطنة كمبدأ سياسي تعمل على ضبط عملية التدافع في المجتمع يضوابط من 
آهمها مصلحة الوطن ووحدته القائمة على احترام التنوع» بغرض الاستفادة من هذا 
التنوع في ثمتين قاعدة الوحدة الوطنية بحيث يشعر كل أفراد المجتمع أن مستقبلهم 
مرهون.عدی نجاح هذه الوحدة التي لا تلغي بأي شكل من الأشكال خصوصياتهم. 
لكن مفهوم المواطنة لا يمكن له أن يكتمل إلا في ظل دولة دعقراطية ليبرالية تضمن 
حق التکافو الاجتماعي والسياسي والاقتصادي... في الحقوق والواجبات» والحرية 
الشخصية لكل فرد في خیاراته» مع الالتزام بالحياد الايجابي تجاه قناعات ومعتقدات 
وأيدلوجيات مواطنيهاء بعدم مارسة أي إقصاء أو تهميش أو تمييز ضد أي مواطن بسبب 
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معتقداته أو أصوله القومية أو العرقية أو توجهاته الفكرية أو السياسية أو الدينية» وبذلك 
تصبح موسسة حاضنة لكل المواطنين وتمثل مجموع إراداتهم. 

فالمواطنة التي تقوم على أساس الانسان الفرد الحر هي عصب الديعقراطية باعتبارها 
حقّاً وواجباً في آن واحد» تتعایش عبرها الخصوصیات الحضارية والثقافية والسياسية 
والدينية. .. ويتقوّى الشعور بالمواطنة داخل المجتمع الدعقراطي الذي تترسّخ فيه قيم 
العدالة والحرية والمساواة التي لا يمكن لها أن تتحقق في ظل الاستبداد الذي يلغي حقوق 
الواطنة ولا يعترف غالبا إلا بالواحبات» حيث تتحوّل معه المواطنة إلى نوع من العبودية. 
فقد تم طرح العلمانية من قبل اليسار العربي» ولكنه حوّل الشعوب إلى قطعان بدلا من 
أن يجعل منهم مواطنين كاملي الحقوق والحريات. 

إن الشعور بالواطنة هو مؤشر على تمتع الإنسان بحقوقه وخياراته الاقتصادية 
والاجتماعية والدنية والثقافية والسياسية» وهذا ما يبين أهميته في تفسير عدد كبير 
من الظواهر السياسية والاجتماعية والثقافية في أي مجتمع على رأسها ظاهرة استقراره 
أو اضطرابه سياسياً واقتصادياً واجتماعياً... وقد خضع هذا الشعور للتطور التاريخي 
ومر عبر خاضات عسيرة تم فيها خلطه حيئاً بالولاء الديني المؤدلج وأحياناً أخرى 
بولاءات متعددة كالولاء المذهبي أو القومي... وتم خلال عملية الخلط هذه ممارسة 
الإقصاء والتمييز داخل المجتمع الواحد باسم الواطنةء وخاصة في الأنظمة التي تسمى 
ثورية أو انقلابية» التي لم تكن في الأصل إلا ولاءات متحيزة لم تكن تراعي الفهوم 
الحقيقي للمواطنة ما ولد اضطرابات وفوضى في العديد في المجتمعات التي تسمي 
نفسها دعقراطية لكنها أبعد ما تكون عنها. وعلى هذا الأساس فان ضمان استقرار 
الجتمع الدني ورقيّه في شتى المجالات يتأتى نتيجة تبني المفهوم المعاصر للمواطنة الذي 
يحرص على إلغاء كل الفروقات بين أفراد المجتمع ويفتح باب تكافوٌ الفرص أمامهم 
على مصراعيه ما يسهم بقوة في تنمية شعور الواطنة بداخلهم ومن ثم تكاتف قواهم 
جميعا في سبيل خدمة الوطن والدفا ع عنه. 

وبهذا المعنى يكون مجتمع الواطنة بجحتمعاً متقدماً على المجتمع الأهلي» آما في الدول 
العربية فما زال المجتمع المدني في بداياته. وقد دلت الأحداث» وخاصة في مصر وتونس 
وليبيا بعد انهيار أنظمتها السياسية الطاغية» أن هذا الجتمع قد بدأ جديا في الث 


fot 


ميثاق المواطنة 


باندماج الاتجحاهات السياسية والعلمانية فيما بينها وتنافسها في اللعبة السياسية دون 
عنف. وإذا استمر الأمر على هذا النحو الإيجابي فستصبح الحركات الإسلامية جزءاً 
من هذا المجتمع المدني» وتصبح غير خطرة شأنها شأن الأحزاب المسيحية الدیعوقر اطية 
في أوربا. وهذا ليس غريباً لأن الإسلام هو ثقافة المنطقة العربية بأسرها. في حين نحد أن 
في دول الخليج العربي ما زال المجتمع الأهلي هو السیط والنظم السياسية منسجمة 
تماما مع المجتمع الأهلي ومع بعضها. 

ونحن نرى أن المجتمع الدني في الدول العربية يمكن له أن يحقق ذلك عند احترامه 
بنود ميثاق المواطنة الذي استنتجناه من خلال قراءتنا العاصرة للمرجعية الإسلامية. على 
أمل أن تعمل به بعض المجتمعات العربية» خاصة التي حققت الربيع العربي وتسعى 
لبناء دولة مواطنة» والتي نحد فيها المجتمع الدني في بداية تشكيله. فهذا الیثاق سيكون 
مفيداً لها في تحقيق ما تصبو إليه. وهو على النحو التالي: 

-١‏ الحرام شمولي وأبدي وهو من حق الله تعالى وحده حصراً ول يعطه لأحد من 
البشر سواء كانوا رسلاً أم صحابة أم فقهاء أم برلمانات» وهو مصطلح له علاقة بالدين 
فقط. والتشريعات متغيرة ومتطورة لا تحمل صفة الشمولية والأبدية (ولو كانت من 
قبل الأنبياء). 

۱ ؟- تبنى الدولة على عقد اجتماعي بين المواطنين والسلطة (القانون الأساسي)» 
وعلی کل طرف احترام بنود وشروط هذا العقد وتطبیقها من أجل الصالح العام. وإذا 
خلت سلطة الدولة بشروطه یصبح من حق الشعب حجب ثقته عنها. 

۳- الطريقة الوحيدة للوصول إلى الحكم هي الانتخابات وقبول مبدأ تداول السلطة 
ويبقى الشعب هو صاحب الحق الوحيد في منح الثقة للمنتخبین وسحبها منهم في حال 
إخلالهم بأحد أو بعض أو کل بنود العقد الاجتماعي البرم بين الطرفین. 

- الواطنون جميعاً متساوون في الحقوق والواجبات. فلا یسمح بأي تمييز على 
أساس الدین أو القومية أو العرق. وبالتالي احترام اختلاف الثقافات واللل الدينية في 
الجتمع لانها سنة من سنن الله تعالی في خلقه» وحرية الاختیار هي الأساس في خلق 
الانسان» وبالتالي يجب عدم فرض ثقافة ما أو ملة دينية ما على أي فرد من آفراد 
المجتمع بضمان حرية العتقد والاختیار لكل فرد. كذلك فإن احترام اختلاف القومیات 
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والعروق يعتبر من قوانين وسئن الله في خلقه. 

إن مفهوم الواطنة الذي يُبنى على مبدأ التکافو في المجتمع في الحقوق والواجيات 
وإلغاء كل أشكال العنصرية يتعارض كلية مع مفهوم ”أهل الذمة؟ لأن هذا الأخير مفهوم 
تاريخي مرتبط بالأقليات في الدولة الدينية» وبالتالي يجب إلغاؤه تماماً من أبجديات 
الممارسة السياسية في الدولة» واعتباره مصطلحا متجاوزا تاريخيا وغير قابل للتطبيق 
لما فيه من إخلال بحقوق المواطنين في دولة المواطنة وهضم الحقوقهم السياسية. 

ه- المرأة صنو الرجل في الخلق والمسؤولية والعمل والتوفير والكسب والقوامة 
واللإرث؛» فالله سبحانه سوّى بين الذكور والإناث. 

5- العدل والحرية قيمتان مطلقتان عارسهما الإنسان في مجتمعه بشكل نسبي» 
والدعقراطية هي أفضل شكل اجتماعي وسياسي توصل إليه الإنسان حتى الآن لممارسة 
الشورى كقيمة إنسانية مطلقة وردت في التنزيل الحكيم» وهي ملك للإنسانية جمعاء 
وليست -حكراً على أي مجتمع؛ والأخذ بها لا يعيب أحداً وفيها تظهر الثقافة الحقيقية 
للناس ودرجة الوعي التاريخي للحرية. 

۷- يما أن المعرفة والتشريع هما نتاج نفخة الروح في الإنسان» فإن حق الانسان 
في اكتساب العرفة (التعليم)» وحقه في انتخاب ممثلين عنه للتشريع (البرلمانات) هما 
من الحقوق المقدسة التي لا تمس كا حرية والحياة. 

۸- فصل السلطات مبدأ أساسي في الدولة غير قابل للنقاش» بحيث يتوجب على 
كل سلطة أداء المهام الموكلة إليها دون التعدي على مهام السلطات الأخری» بحيث لا 
يحق للسلطتين التنفيذية والقضائية مارسة مهمة التشريع الموكلة للسلطة التشريعية (أولي 
الأمر) ولا يحق لها إصدار أي مرسوم تشريعي. 

9- التعددية الحزبية في المجتمع المدني ضرورة أساسية تضمن الرقابة على السلطة 
والدولة» وحرية تشكيل الأحزاب والنقابات والجمعيات والنوادي والمنتديات» وحرية 
(صدار الصحف والجلات والنشرات حق آساسي لكل مواطن» على آن یعلن کل منها 
علناً عن برنامج عمله وغایاته بالتفصیل. لا ديمقراطية دون معارضة ولا دعقراطية 
دون تعددية حزبية» ولا دعقراطية دون حرية للرأي والرأي الاخر. وهذا یوضح أهمية 
العارضة کأساس من أسس الجتمع المدني. 
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-٠‏ العارضة - التي هي جزء لا يتجزأ من اللركقراطية - هي البنية الأساسية 
في العمل السياسي وهي أفضل آلية نسبية توصل إليها الإنسان بخبرته لممارسة الأمر 
بالعروف والنهي عن المنكر في المستوى السياسيء باعتبار أن هذا الأمر والنهي هو من 
مهام المعارضة حصرأًء ولايمكن لها أن تمارسه وتحققه إلا بوجود الأمور التالية: 

- التعددية الحزبية. 

- حرية الرأي والرأي الآخر. 

- حرية التعبير عن الرأي بالوسائل السلمية المتاحة. 

فإذا استلم الحكم فرد أو حزب أو اثتلاف وتحققت الأكثرية في السلطة فلا يجوز 
أن يعني هذا إلغاء المعارضة وقمعها ولو كانت أقلية. 

۱- تعتبر الدولة أكبر مؤسسة في المجتمع قابلة للفساد والرشوة والمحسوبية» لما 
تملكه من سلطة ومال وقوة» وهي بذلك الحتاج الأول إلى الأمر بالمعروف والنهي 
عن المنكر (سلطة المجتمع). وعلى هذا الأساس فإن أحزاب العارضةء وله ثم كل 
منظمات المجتمع لها الحق في مارسة هذه الهمة بدون استعمال أدوات الإكراه. 

۲- على سلطة الدولة الالترام بالمرجعية الأخلاقية (ميثاق العالمية) في مهمة 
تسييرها للمجتمع؛ وعدم التدخل في حياة وخيارات الأفراد الشخصية باللاکراه.عا في 
ذلك حياتهم الدينية والثقافية وتوجهاتهم الفكرية والسياسية. وعليه يجب ألا يكون 
ثمة أي بند في الدستور يشير إلى أن ”الإسلام دين الدولة“ بل يجب أن يذكر فيه أن 
"القیم الإسلامية هي المر جعية الأخلاقية (ميثاق العالمية) للدولة“ وتعتبر فوق الدستور. 

۳- إن بند تطبيق ما يسمى الشريعة الإسلامية» وخاصة في الأحوال الشخصية» 
يبقى خيار كل فرد على حدة» وخاصة في ما يتعلق بالزواج والارث. والدولة لا تفرض 
أي قانون مهما كان نوعه على خيارات الفرد. 

٤‏ ۱- حماية كرامة الانسان واجب على سلطة الدولة بحيث يتوجب منح كل 
الواطنین حقوقهم كاملة» والسهر على انتشار قيم العدل والمساواة في الجتمع» حتى 
لا تنحول العلاقة بين السلطة والشعب إلى علاقة راعي وقطيع يساق دون كرامة ودون 
حرية» وذلك بالالتزام مبدأ المواطنة القائم على مبدأ الإنسان الفرد الحر. 

۰ - ال رجعية العرفية والمعرفية والجمالية مرجعيات متطورة» خاضعة للتغيرات 


۰:۰۷ 
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الزمانية والمكانية (الجغرافية)» بحسب تطور الشعوب والأقوام والجماعات الإنسانية. 
وهي التي تحدد خصائص الديعمقراطية المحلية ضمن بقعة جغرافية محددة في برهة زمنية 
تاريخية معينة. 

- لا یحق لأحده فرداً كان أم حزباً أم مؤسسة أم جماعق أن يدعي لنفسه 
القيومية والوصاية الفكرية والسياسية على الناس» وأن يوزع الالقاب والتهم على 
الآخرين دون بينة. 

۷- لا يحق لاي هيئة تملك الا كثرية في الجالس النتخبة أن تصوت لالغاء أي حق 
من حقوق الاقلیات السياسية و الدينية والعرقية واحریات الشخصية لأن هذه حقوق 
غير قابلة للتصویت. لأنها ستقع في خانة ديكتاتورية الأكثرية» وهذا ما یخالف جوهر 
النظام الدرعوقراطي. 

۸- لكل الناس الحق في محاكمة عادلة» كما أنه لا أحد فوق السالة في الدولة 
فرداً كان أم حزباً أم مؤسسة. وفي حال وجود أحد فوق المساءلة فهذا تعد على مبادئ 
الديمقرطية الشفافة التي تُبنى على طاعة القانون وليس الممثلين الشخصيين له» وفي حال 
تماديهم في مارسة مهامهم فيحق للشعب سحب الثقة منهم لأن الطاعة المطلقة لا تكون 
إلا لله صاحب الحاكمية الالهية التى لا إكراه فيها. أما حاو لات التطبيقات والاجتهادات 
التشريعية الإنسانية لضبط المجتمع فكلها نشاطات مر حلية ظرفية بحتة تخضع للنقاش 
والمساءلة ويحق قبولها كما يحق رفضها أو تعديلها أو إلغاؤها. 

٩‏ - الشريعة الإسلامية الواردة في الرسالة المحمدية شريعة حدودية (نظرية الحدود) 
لاحدية؛ بحيث أن قطع يد السارق» أي كف يده عن المجتمع بالسجن وانتهاءً بالسجن 
المؤبد كحد أعلى (وليس كما يطرحه الفقه بأن قطع اليد أي البتر). وعقوبة القتل 
للقاتل هي الحد الأقصى لعقوبة القاتل. ومن هنا نرى أن معظم التشريعات الانسانية في 
المجتمعات المدنية الصادرة عن البرلمانات هي ضمن حدود الله وفي هذا المفهوم هي 
تحتمل الاختلاف من مكان إلى آخر ومن زمان إلى آخر وكلها صحيحة مقبولة لأنها 
ضمن حدود الله وهذه هي الحنيفية. 

۰- الناس أحرار في التعبير عن آرائهم بجميع الوسائل المتاحة السلمية» وفي حال 
مصادرة هذه الحرية أو قمعها تصبح كلمة الله هي السفلی؛ ويصبح الجهاد ضروریا 
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لاستعادة هذه الحرية ولضمان العدالة النسبية في الجتمع. وهو الجهاد في سبیل الله ولا 
يعني القتال واستعمال العنف حصرأ وإغايأتي القتال واستعمال العنف كأقصى مرحلة 
من مراحله وآخرها عند انعدام أي وسيلة أخرى. وجهاد الكلمة وقول الحق هما أكثر 
أنواع ابشهاد فعالية في الوقت الحاضر وهذه القناعة هي العقيدة القتالية الفردية التي 
لا يجب أن تكون خاضعة لأي تسييس أو سلطة بل تدخل في إطار القناعة الشخصية 
للقرة حصرا. ١‏ 

۱- الابدا ع المادي والفكري مصان في المجتمع المدني. 

۲- العمل وال جد والكسب والتوفير آمور مصانة لكل فرد في المجتمع لأن الأعمال 
والأرزاق غير مكتوبة سلفاً على أحد. فالاعمال مخلوقة موضوعياء والانسان له حرية 
امناورة والاختيار. والأرزاق مخلوقة موضوعياً وتدخل في العمل الانساني والارادة 
الانسانية الواعية بطلبها. 

۳- المقاومة في سبيل الدفاع عن الوطن (الديار) سواء ضد المحتل الخارجي 
أو الداخلي واجب على كل آفراد المجتمع؛ وعثل العقيدة الجماعية للمواطنين وأهم 
الترامات المواطنة. 

4 ؟-.ما أن المسلمين هم كل م نآمن بالله واليوم الآخر وعمل صالحاً والتزم بالصراط 
المستقيم» فان مفهوم الجزية هو مفهوم سياسي بحتء ولا توخذ الجزية من غير المسلمين 
المؤمنين في أي بلد يكون فيه المسلمون المؤمنون هم الأغلبية» وإنما الضرائب هي القاسم 
الشترك لحميع أفراد الجتمع. لذا فإن بيت المال هو بيت مال المسلمين» وليس بيت مال 
المؤمنين. والمؤمنون هم جزء من المسلمين وليسوا كل المسلمين. وبالتالي فان مفهوم 
الجرية هو مفهوم سياسي إجرائي تاريخي انتهى زمانه. 

إني أقدم هذا الیثاق كنموذج لبناء بجتمع مدني» الوصول إليه يحتاج إلى السير في 
طريق يتطلب زمناً قد يكون طويل نسبياًء بالنظر لما عانته بعض الشعوب العربية من 
الطغيان لسنين طويلة. وما زالت بعض هذه الشعوب في مرحلة المجتمع الاهلي» 
وبعضها الآخر في بداية الطريق إلى المجتمع المدني. 
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۱- إبراهيم مدكور» العجم الفلسفي, الهيئة العامة لشؤون المطابع الآميريةء 
القاهرة» ۰۱۹۸۳ 

-٣‏ أحمد سليمان معروف قراءة جديدة في مواقف الخوارج وفكرهم وأدبهم» دار 
طلاس للدراسات والترجمة والنش دمشق» ۰۱۹۸۸ 

۳- أحمد معيطة الإسلام الخوارجي: قراءة في الفكر والفن ونصوص مختارة» دار 
حوار» سورياء ۲۰۰۰ . 

4 - أسامة سراس (مترجحم)» شريعة حمورابي وأصل التشريع في الشرق القديم, مجموعة 
من المؤلفين» دار علاء الدين» دمشق» ۰۱۹۹۳ 

و ابن أبي أصيبعة» عيون الأنباء في طبقات الأطباء» مكتبة الحياة» بیروت» ۰۱۹۵ 

>- أمين معلوف. اطروب الصليبية كما رآها العرب. 

۷- _بالر تاريخ العام احدیث ترجمة الدکتور حسن علي ذنون» مكتبة دار التنبي» 
بغداد» ٤‏ ۰۱۹۲ 

۸- بالن الثورة الفرنسية وامتدادهاء ترجمة هنبریت عبودي» نشر دار الطليعة» 
بیروت» ۰۱۹۸۰ 

8- بسطامي محمد سعيد» مقال "نظریات الحاكمية في الفکر الاسلامي *» منشور 
في الموقع الإلكتروني "السودان الإسلامي“ بتاريخ ۱۸ تشرين الثاني/ نوفمبر .7٠١5‏ 

۰ - البلاذري» أنساب الأشراف, دار الفکر» بيروت» ۰۱۹۹۰ 

-1١‏ توشار جان» تاريخ الفكر السياسي» ترجمة: علي مقلدء الدار العالمية» بيروت» 
2-۱ 
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۲- ابن تيمية وابن عبد الوهاب. مجموعة التوحيدء دار الفكرء القاهرة» ۰۱۹۷۹ 

۳ أبن تيمية وابن عبد الوهاب. السياسة الشرعية في إصلاح الراعي والرعيةء دار 
الافاق احديدة بیروت» ۰۱۹۹۸ 

۶ ابن تيمية وابن عبد الوهاب. مجموع الفتاوی (مجلد١‏ ۲)» مجمع اللك فهد» 
السعودية» ۰۱۹۹۵ 

۰ ج. بوطیرو» ك. هیرنشمیت» ج. ب. فرنان الشرق القدیم ونحن: الکتابق 
العقل الآلهة. ترجمة: حميد جسوس وعز الدين الخنطابي» دار الدی للثقافة و النش 
سورياء ۲۰۰۷. 

- جام |هرنبر غ» الجتمع المدني: التاريخ النقدي للفكرة» ترجمة: الدكاترة علي 
حاکم صالح وحسن ناظم» النظمة العربية للترجمة» مركز دراسات الوحدة العربیق 
لبنان ۰۲۰۰۸ 

۷- حجان لوك الحكم الدني ترجمة: ماحد فخري» اللجنة الدولية لترجمة الروائع 
الانسانیة» ۰۱۹۵۹ 

۸- جمال البناء الإسلام دين ودولةء دار الفکر الاسلامي القاهرق ۲۰۰۳. 

7-۹ جورج طرابيشيء العجزة أو سبات العقل في الإسلام دار الساقي؛ بیروت. 


۰۸ 
و حورج طرابیشی» من اسلاع القرآن إلى اسلام اطحدیث» دار الساقي» بيروت» 
١‏ 


7-۱ جورج مينواء الكنيسة والعلم» دار الأهالي» دمشق» .۲٠٠٠١‏ 

۲ - ابن عبد الب الاستیعاب دار الجيل» بيروت» ۱۲ اه. 

۳- ابن الجوزي» تلبيس إبلیس» دار الكتاب العربي؛ بيروت» .١5485‏ 

4 - ابن الجوزي» مناقب أمير الومنین عمر بن الخطاب» دار ابن خلدون» بيروت. 
ه- ابن حجر العسقلاني» فتح الباري دار المعرفة» بيروت» ۱۳۷۹ه. 

5- ابن حزم» الفصل في الملل والأهواء والنحل» دار الجيل» بیروت» ۰۱۹۹۲ 
۷- حسن البناء في مجموعة رسائل البناء بيروت» ۰۱۹۸۱ 

- حسن حنفي» الدين والثورة في مصر, مكتبة مدبولي» مصرء ۰۱۹۸۱ 
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8- حسین صديقء الانسان والسلطة: إشكالية العلاقة وأصولها الإشكاليةء اتحاد 
الكتاب العرب» الطبعة الإلكترونية. 

. 8 حسين مروة النزعات المادية في الفلسفة العربية ار سلامية, دار الفارابي» ييروت» 
۰۸ 

۱- حلمي النمنم» سيد قطب وثورة یولیی ميرت للنشر والمعلومات» القاهرة؛ 
14 . 

۲- أبو حنيفة الدينوري» الأخبار الطوال» دار المسيرة» » بیروت. 

۳۳- خالد يونس خالد» ”الدولة المدنية الدیعقراطية الدستوریة" مقال منشور في 
موقع ”الحوار التمدن؟ بتاريخ ۲۰۰۵/۹/۲. 

٤‏ - ابن خلدون» تاريخ ابن خلدون: کتاب العبر ودیوان البعداً والخبر في معرفة أيام 
العرب والعجم والبربر ومن عاصرهم من ذوي السلطان الأكبر» دار الفكر» بیروت» ۰۱۹۸۸ 

ه- د. عمران محمود سعيد ود. سلیم أحمد أمين القوزي محمد علي؛ النظم 
السياسية عبر العصور دار النهضة العربية» بیروت» ۰۱۹۹۹ 

۳- زکریا بن خليفة الحرمي؛ الصراع الأبدي: زا اش زا 
الصحابة وانقسام الواقف حولهاء مكتبة الغبیراء» سلطنة عمان. 

۳۷- الز خشري» أساس البلاغت دار الکتب العلمية بیروت» ۰۱۹۹۸ 

۳۸- سید عبد العزیز السيلي» العقيدة السلفية بين الإمام أحمد بن حنبل والإمام ابن تيمية 
دار انا القاهرة» ۰۱۹۹۳ 

8 ابن سعد» الطبقات الکبری» دار صادرء بیروت» ۰۱۹۱۸ 

۰۱۹۱۵ سيد قطبء الاخوان المسلمون تحت راية القرآن؛ دار الأندلس» بيروت»‎ - ٠ 

۱- سيد قطب. في ظلال القرآنء دار الشروق» القاهرة ۰۱۹۷۸ 

۲- سید قطب. معام في الطريق» دار الشروق» بیروت؛ ۰۱۹۸۰ 

۳- الشهرستاني الملل والنحلء دار العرفة بیروت» ۰۱۹۷۵ 

٤ ٤‏ - الصلابي» الدولة الأموية: عوامل الازدهار وتداعیات الانهیان دار العرفة» بیروت» 
۳.۸ 

۵ - الطبري» تاريخ الطبري دار الکتب العلمية» بیروت؛ ۰۱۹۹۷ 
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45- عثمان حسين عثمان محمدء النظم السياسية والقانون الدستوري الدار الجامعية 
الاسكندرية» 1595. 

۷- عبد الله العروي» مفهوم الحرية: ا لمر كز الثقافي العربي» بيروت - الدار البيضاء 
۲« 

۸- عبدالغني عماد. حاكمية الله وسلطان الفقیه: قراءة في خطاب الحركات الاسلامية 
العاصرق دار الطليعة للطباعة والنشرء بیروت» ۰۱۹۹۷ 

44- عبدالغني عماد؛ مقال إلكتروني بعنوان "السلفية الجهادية... أو الفرقة 
الناجیة" عن الجلة الالكترونية "الدفاع الوطني؟ النشورة بالوقع الرسمي للجیش 
اللبناني. 

٠ه-‏ عمر معن خليل» علم اجتماع السظیم دار اطرية بغداد ۰۱۹۸۸ 

۰۲۰۱۰ أبو القاسم حاج حمد اطحاکمية دار الساقي» بیروت»‎ ~o 

۳- ابن قتيبة» عيون الأخبار» دار الكتب العلمية بيروت» ۰۱۹۸۲ 

۰۱۹۹۲ ه- القرضاوي» غير المسلمين في المجتمع الاسلامي مكتبة وهبة» القاهرق‎ ٤ 

٥‏ - كارين آمسترنغ النزعات الأصولية في اليهودية والمسيحية والاسلام. دار الکلمق 
دمشق؛ ۵ ۲۰۰. 

1 - ابن کت البداية والنهاية» دار عالم الکتب» السعوديق ۲۰۰۳. 

۷- کرم یوسف. تاريخ الفلسفة الحديثة» دار العارف مصرء ۰۱۹۰۷ 

۸- د. كمال الغالي؛ مبادی القانون الداستوري جامعة حلب» سوریاء ۰۱۹۹۸ 

٩‏ - لیلی محمد كاملء النظم السياسية: الدولة والحكومةء دار الفکر العربي القاهرق 
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آدم ولك ۲۵۱ ۰۲۱۲ ۲۱۳ 

آل الأسد ۰۳۱۲ ۱۳۱۸ ۵۳۱۹ 6۳۷ 1۳۸ 

آل سعود ۷۱ 

آل سعودء عبد العزیز (اللك) ۶۳۸ 

آل سعود, محمد بن سعود (الأمير) ۷۶ 

آل فرعون "لمء "١4‏ 

آل نهيان» زايد بن سلطان (الشيخ) 
EFA‏ جلاع 

إبراهيم (النبي) آل لال ۰۹۸ ۰۱۳۶ 
CF4 CFAA ۱۲۷۳ ۰۵ ۹‏ 1۰۵ 

ابن أبي بكرء محمد ۲٩‏ 

ابن أبي داؤد 11 

ابن أبي سفيان» معاوية ۰۲۷ 214 7-۳۲ 
۳۶ ۳۱ ۰۳۸ ۰۲۹۲ ۸۳۰۶ ۱۳۸۷ ۶۰۱ 

ابن ابي العاص» الحكم 11 

ابن الأثير ۳۵ 

ابن دیق عروة ۲۶ 

ابن البيطار ۳۰۵ 

ابن تيمية ۰۲۵ ۰1۸ ۰1٩‏ ۷۰ ۷2 4017 

ابن ثابت» سنات ۳۸۸ 

أبن بحبیر ۳۲۷ 

ابن الجوزي ۲۲ 

ابن حجر ۱۷۷ 

ابن حرم محمد ]] 

أبن الحكم مروان ۲۷ 

أبن حبل» أحمد 1۸-1۵ ۰۷ ۳۰۲ 

ابن خلدون ۰۲۵ ۲۶۲ 

ابن داود؛ محمد ۳۲٩‏ 

ابن ربا بلال ۳۷۶ 

أبن رشد ۳۰۱-۳۰۶ 

ابن سارية العرباص ۳۷ 

ابن السکیت ۱۲ 

ابن سینا ۳۰۵ 

أبن ضلیم؛ حرز بن جریش ۳۵ 

أبن الطفیل, عامر ۲۲ 

ابن عابدین ۳۳۱ 

أبن العاصء سعید بن سعيد ۳۸۷ 

ابن عامی عبدالله 1۸ 

ابن عباس؛ عبد الله ۳۳ ۳4 ۰۱۲۸ 11۲ 

ابن عبد البر ۳۸۷ 


ابن عبد الوهاب محمد 1۵ ۷۳-۷۱ 
۷۵ 

أبن عربي ۲ ۰۳۰۱-۳۰۳ ۳۶۰ 

أبن عساکر (الامام) ۳۲٩‏ 

أبن عقبة الوليد ۲1 

أبن عمر» عبدالله TE ۹٩‏ 

أبن فارس 12 ۰۱۰۸ ۰۱2۲ EF‏ 0۱۷۸ 
۸۵ ۰۳۵۰ ۳۵۲ 

ابن قدامة ۱۰۰ 

ابن قيس » تابت ۲۷۷ 

ابن القيّم الجوزية ۶۳۰۰۱۳۲ 

ابن كثير ۲۲) ۳۰۵ 

ابن مطيع» عبدالل ۲:۲ 

أبن منبه؛ وهب ۳۲۹ 

أبن النفيس ۳۰۵ 

أبن الهیشم ۳۰۵ 

ابو بكر الصدیق (الخليفة) ۳۰ 2۰۰ 

أبو جعفر المنصور (الخليفة) ۳۸۸ 

أبو حنيفة (الإمام) ۳۲٩‏ 

ایو ذر الغفاري ۲1 ۲:۳ 

ابر سعيد الخدري ۲۱ ۳۹۰ 

ابر لهب ۰۱۰۳ ۲٩۹۳‏ 

ابو هریرة ۲۵۳ ۰۳۲۹ ۳۸۲ 

احمد (السلطان) ۸۷ 

ارسطو ۳۷۱ 

الأشعري» ابر موسی ۲۳ ۱۳۵ ۱۳۰۶ 
۰۳۰۵ ۳۹ 


الاشعث بن قيس ۳۶ ۳۳ 
آفلاطون ۲۳۷۱ 
اقبال محمد ۰1۰ 1۲ 
الأقرع بن حايس 1 
لام کويني؛ توما ۲۱۷ ۲۳۰ ۳۰۸ 
اليجيري: دانتي ۲۱۷ 
انحلز» فردريك ۳۳۱ 
أوباماء باراك ۲۷۵ 
أوغسطين (القدیس) ۰۴۱۶ ۲۱۵ 
الأوكامي» غیوم ۲۳۳ 
ب 


البخاري ۰۲۳ ۰۱۲۸ ۳۰۵ 
البدوانى» مارسيل ff‏ 


A 


البسطامي» أبو يزيد ۳۶۰ 

البلوي» عبد الرحمن بن عديس ۲۸ 
بن علي» زین العابدين ۳۱۲ 

بن لادن» أسامة ۷۷ 

البنا» حسن ۵۵ 1 ۰ 1۳ 
بومدينء هواري ۳۱۹ ۰۳۶۱ ۳۱۱ 


ت 


التميمي» ذو النويصرة ۲۲ 


تونغ» ماو تسي 1۳۸ 


ج 
الجابري» محمد عابد ۲۳۰ 
حالوت ۰۸۳ :۸ 
جناح؛ محمد علي 3 
جيمس الثاني (الملك) ۲۲۳ 


۱ 

حاج حمدء أبو القاسم ۵-۷۸ 
A1 446 ۸۲ 0۸۱۸‏ 

حذيفة ۲:۲ 

حسین صدام ۹ ۳۱۱ ۳۱۸ ۰۳۱٩‏ 
۷ ۶۳۸ 

حسين:؛ طه ۵۷ ۶۰۱ 

بلاج ای 

حمورابي ۰۱۱۱ ۱۱۲ ۱۱۱ 

حنقي» حسن 4۵ ۶۷ 

حواء 111 


95 


ت 
خالد بن الولید ۲۲ 1۱4٩‏ 
خان» سيد حمد ۳٩‏ 
خدابخش؛ صلاح الدین ۳٩‏ 


د 


داود (البي) ۶ ° AF AF‏ ۹۵ 
دي بونال 5١4‏ 


ر 
رضاء زشید ]۵1 
روسوء جان جاك ۵۳ ۲۲۷-۲۲۲ 


PTF ۷۲ الال‎ 


الزییر ۳۲-۳۰ 

زغلول سعد 1۳٩‏ 
الرهراني» ابو الربيع ۳۲۹ 
زياد بن أبيه ۳۸۷ 

زيد الخيل ۲۱ 


زين العابدين» محمد سرور بن نايف ۷ 


س 
السادات» أنور ۷۲ 1۳٩‏ 
سبيئوز! 1 
ستالین» جوزيف ۰۳۱۱ ۱۳۱۸ 1164 1۳۸ 
سعید: أحمد (الشیخ) ۶۱ 
سعید» بسطامي محمد ۵۵ 
سلیمان (النبي) 44 ۸۱ ۰۰ ٩۲‏ ۳ 
TVA 44‏ 


سیپویه ۳۰۷ 


السيوطي ۲۷ 


بط 


س 
شارماند (الزعیم) 11 
الشاطبي ۰۱۳۶ 1۳۱ 
الشافعي (الامام) IAT‏ ۰۱۰۰ ۰۱۳۲ 
۷ ۰۳۰۲ ۰۳۰۶ ۳۰۵ ۳۰۹ 1۳۱۹ 
۳۳۹ 


شعیب ۱۳۶ 


الشهرستاني ۰۲۲ ۲۶ 


ص 
صالح (النبي) ۱۳۶ 
صالح؛ علي عبدالله ۳۹۹ 
صخر بن حر ب» أبو سفیأن ۳۲ 
0 
طالوت (الملك) ۰۸۳ 4ه 


الطبري ۵ امع 
الطحطاوي ۳۳۱ 
طلحة ۰۳۰ ۰۳۱ ۳۲ 


ظ 
الظواهريه كن ۷۷ 


3 
عائشة ۰۳۱ 1۰۱ 
عارف؛ عبد السلام 2۷ 
عبد الفتاح؛ إمام 11 
عبد الملك بن مروان ۳4۸ 
عبد الناصر, جمال ۰۶۰ ۵۷ ۰۳۱۱ 1۳۹ 
العبدي» حکیم بن جبلة ۲۸ 
عثمان بن عفان (الخليفة) ۲۲ ۳۰-۲۵ 
۲ ۳ 2۰۱ 
عزام» عبد الله ۷۷ 
العظم» خالد ۰:۳۸ 4۳۹ 
علقمة بن علاثة ۲۱ 
> أمير وم 
علي بن أبي الطالب (الإمام) ۰۲۱ "لىع 
CFF ۰۳۱ ۰۳۰ cfl ۵‏ ۰۳۷ ۳۸+ 
۲ (۰ ۶ 
عمر بن النطاب (الخليفة) ۰۳۰ ۲۰۵ 
(FAY‏ ۶۱4 ۶۲۱ 
عمر بن عبد العزیز ۳۸ 
عمرو بن العاص ۲۲ 
عیسی (السیح) AV‏ ۰۱۰۷-۳۹ 
FFI 111‏ ۳۹۱ 
عينية بن حصن 1١‏ 
3 
غاندي (المهاتما) ۲ء 
غروشیوس 1۳٩‏ 
غريغوري (القدیس) ۲۱۳ 
غريخوري السایع (البابا) ۲۱٩‏ 
الغزالي ابو حامد ۲۹1 ۳۰۲ ۳.۶ 
PEs ۹‏ 


۹ 


فو 


فاروق (الملك) AA‏ 

۰۳۲۰-۳۱۱ ۵۳۱۳ ۱۲۱۹ ۰۲۵4 فرعون‎ 
۰۳۶۶ ۰۳۶۳ ۳۳۰ ۰۳۲۷ ۳۲۵-۴ 
ETA ۸ 

فروید» سیجموند ۰۲۵٩‏ ۲1۰ 

فيبرء ماکس ۰۲:۰ ۲۸۲۲۶۱ 


ف 


۱۳۲۷-۳۲۵ ("11 ۰۳۱۱ ۰۳۱۳ قارون‎ 
EFA ۰۳۶۶ PEF ۰ 

القذافي» معمر ۰۲۹۲ 6۳۱۱ ۰۳۱۱ 1۳۱۸ 
۸۹ ۰4۰۹4 1۱۰ ۰۸۳۷ 1۳۸ 


۰۹۹ 


فهرس الاعلام 


القرضاوي: يوسب ۶۲۰ 
قطب» سید ۰ ۵۳ 12-۵1 ۷۱ 
قطب. محمد مه 


ك 
كفاية الله (الشيخ) 4١‏ 


3 
لوط (النبي) ۰۱۳۶ ۱۶۸ 


لوك جان ۰۲۱۵ ۰۲۲۱ ۰۲۲۷-۲۲۳ ۳۱۲ 
لويسء برنارد ۷۶ 

لويس الرابع عشر (الملك) ۰۲۱۳ ۳۷۱ 
لويس الخامس عشر (الملك) ۲۱۳ 
ليتينء فلامعير أ ۸۴ 0۳۰۲ ۰۳۰۳ ۳۱۱ 


۴ 

ماركسء کارل ۲۸۴ 

المأمون (الخليفة) 211 1۷ 

مبارك» حسني ۳۱1 

المت وکل (الخليفة) ۳۲۸ 

محمد علي باشا (الخديوي) ۷۱ 

+۱۰۷ HT ۱ محمد (النبي)‎ 
4۳۷۰ TEV ۲۳۰ ۲۷ ۹ 
2۵۰ ۰:2۵ ۲ ۱ 

مروة» حسین ۳۲ 

السعودي ۳۶ 

مسلم ۲۶۲ ۳۰۵ 

العتصم (الخليفة) ۰11 ۳۲۸ 

المعتضد (النليفة) ۲۸۸ 

المودوديء أبو الأعلى 214-4٠‏ 1غ- 
4۵٩ ۸۵۳-۵۰ ۸‏ 1۰ 

موسی (النبي) ۰۱1 ۰۸۲-۸۱ ۹۵ ۰۹۸ 
4 ۱۰-۱ ۱۱۰۱ ۱۰۱۹ ۱۱۱ 
۹ ۳۱ ۰۱۳۶ ۰۱۳۷ 
CHAT ۰۲۹۹ ۱۲۵۸ ۱۲۵۶ ۸‏ 
۳۲ ۳۱۹ ۳۲۶-۳۲۱ ۰۳۲۱ ۰۳۲۹ 
۳۲ ۱۳-۹۱ 

موسوليني؛ بنیتو ۳۱۷ 

مونتسکیو ۳۷۱ 

ميكافيللي نیکولو ۲۷۱ 


ميل» جان ستیوارت ۳۸۸ 


0 


ل 


الناجي؛ الخريت بن ر آشد ۳4۵ 
الناصري» أحمك .۱۱۸ 
شیب محمد ۵۸ 


الدين والسلطة 


النحاس؛ مصطفی ۰1۳۸ 4۳۹ 

النخعي» مالك بن الحارث ۲۸ 

التعمان بن بشير ۱۷۱ 
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